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الحمد له والصلاة والسلام على رسول الله» وبعد. 

عنوان الرسالة : التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية . 

قُسّم البحث فيها إلى مقدمة وتمهيد وثلاثة أبواب وخاتمة . 

كانت المقدمة في بيان أهمية الموضوع وهدف البحث ومنهجه وتقسيماته . 

وكان التمهيد لبيان أن المجتمع البشري بحاجة ضرورية إلى الرسل والرسالات ولذا 
ارتبط وجوده بالرسل والرسالات من آول وجود له علی ظهر الأرض» فلا غنین له عن الرسالة 

السماوية التي تمده باليقين في الغيبيات والهداية في التشريعات . ۰ 

١ ا‎ 

فقد كان الباب الأول لبيان المراد بالتشريع» وصلته بالتوحید» وملاء‌مة التشريع الإلهي 
للقن انان 

وكان الباب الثاني عن التشريع الوضعي» المراد به» وتاريخه» ومراحله التي مر بهاء 
وواقعه الذي انتهی الیه . 3 ۶ :2 

وكات الباب الثالث عن حکم التشریع الوضعي وحکم متایعته وطاعته من جهة حقیق: 
الإيمان عند أهل السنة والجماعة. ومن جهة مقتضی قواعد أهل السنة والمجماعة . 

ثم جاءت الخاتمة بأهم النتائج التي خرج بها البحث» ومنها : 

-١‏ أن حقيقة التشريع هي الاستقلال بالإرادة في وضع الأحكام والمنهج الذي تسیر به شئون 
الحياة . | 

"- أن الإقرار بالتوحيد يتضمن اختصاص الله بالتشريع وانفراده به وأنه حقه الذي لا يجوز أن 
ينازع فيه » كما لا يجوز أن ینازع في آمر العبادة. 

۳ أن التشريع جزء من العقيدة ونتيجة لهاء فلا يمكن أن ينفك عن عقيدة ينطلق منها ويبني 
أحكامه عليهاء فإما أن يكون منبثقًا من عقيدة الإسلام» أو منبثقًا من عقيدة مناقضة لعقيدة 
الم سلام . 

. أن التشريع الوضعي بهذه الحقيقة كفر مناقض لعقيدة الإسلام‎ ٤ 

-٠‏ أن متابعة التشريع الوضعي وطاعته ذنب عظيم» لكنها لا تصل إلى حدٌ الكفر إن كانت تلك 
المتابعة والطاعة فيما هو دون الشرك الصريح» أن مناط الكفر في ذلك هو الطاعة والمتابعة 
مع فساد إيمان القلب . 











In the name of Allah Most Gracious, Most Merciful 
ABSTRACT OF THE THESIS 


Praise be to Allah and peace and blessings upon his Prophet. 

Title of the thesis: The Positive Law in the Light of the Islamic Religion. 

The research was categorized into an introduction, preamble, three chapters 
and a conclusion. 

The introduction is about the ÊÊ of the topic and the objective, 
methodology and categiries of the research. 

The preamble aimsa to indicate that human society is in a dire need of apostles 
and revelations and since man existed on earth there were apostles and revelations. 
Hence it can not dispose with Heavenly revelations that provide it with assurance 
regarding the transcendental and guidance in legislation. 

As to the chapters of the research: 

The first chapter explains what is meant by legislation and its connection with 
profession of the unity of God and the relevance of the Heavenly legislation to the 
human soul. 

The second chapter is about the positive law, its meaning, history, stages and 
its current realities. 

The third chapter is about the wisdom of the positive legislation, and the 
wisdom of adopting and adhering to it regarding the truth of faith according to the 
adherents of sunnah and according to their rules. 

The conclusion pointed to the most important results of the research: 

1- The truth of legislation is independence of will in establishing judgements and the 





methodology by which life would be conducted. 

2- The profession of the unity of God involves that legislation is the jurisdiction of 
Allah alone and it is His right which should not be disputed and besides 
worshipping of Allah should not be disputed. 

3- Legislation is a part of the religion and a consequence of it. It cannot be 
dissociated from a religion upon which it is based. It should either emanate from 
the religion of Islam or from a religion which is an antithesis of Islam. 

4- Positive law in this way is infidelity and antithesis of Islam. 

5- The adherence to and compliance with the positive law is a big sin but does not 
amount to infidelity if such an adherence and compliance is less than outright 
infidelity and infidelity would be adherence and compliance coupled with 


depravation. 
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اح و للم لك الحمد کله کما ينبفي 
لجلال وجهك وعظیم سلطانك لا آحصي ثناء عليك آنت كما أثنيت 
ا والصلاة والسلام علی خاتم النبیین وامام المرسلین» 
نبينا محمّد وعلی آله وأصحابه والتابعين لهم بإحسان إلئ يوم الدين. 
أما بعد: 

فقد آکرم الله هذه الامة المرحومة بآن بعث فيها أفضل رسول 
وأنزل إليها أكمل دين وأقوم شريعة وهداها أحسن طریق» لکن لم 
تزل تضعف صلة الأمة الإسلامية بدينهاء ومصدرهء ويتسع جهلها 
بحقيقة توحيد ربها والإيمان به؛ حت أقصث شريعته» واستبدلت 
غيرها بهاء کما فعل الذین من قبلهم» الا من رحم الله . 

وهكذا هو الانحراف يبدأ مزويًا لا ينتبه لسببه حتئ يهدم 
الارکان ویصبح ما کان قبله ثرا بعد عین. 

ولقد کان السبب الرئیس لاقصاء الشريعة هو الجهل بحقيقة 
التوحید والایمان ویمسمی الشريعة وقدرها وسعتها» ونتج عن هذا: 
الانحراف في تطبیق الدین وتحکیمه والعمل بفرائضه وشرائعه 
والانحراف التشريعي الذي ابتداً من منطلق التلخص من جمود الفقه 
آمام التغیرات الحياتية المتسارعة» وأوهم هذا بأنَّ سبب ضعف 
لمسلمین وعجزهم هو عجزهم التنظيمي والاداري؛ وا سبیل 
الاصلاح هو في محاكاة أساليب الحياة الغربية الجديدة. فقامت علین 
هذا الأساس ما يسمئ بحركة الإصلاح وبدأ عصر التنظيمات في 
الدولة العثمانية» والذي انتهئ بعزل الشريعة وانهيار الخلافة الإسلامية. 

ولقد كان انهيار الخلافة الاسلامية سببًا رئيسًا فى تبنى 
الحكومات في البلدان الإسلامية التشريعات الوضعية الغربية؛ حيث 




















شجع انهیار الخلافة علی احتلال البلدان الاسلامية من قبل دول 

الغرب باسم الاستعمار» وقام المحتل الغربي علیل : 

-١‏ العمل على تشویه البنية السياسية والاقتصادية والاجتماعية 
الاسلامية لاحدات الخلل الفكري في المجتمع الاسلامي وتمکین 
التشریعات الوضعية الغربية علی أن تسود في العالم الاسلامي . 

۲- فرض النظام الفكري والحضاري الغربي لملء الفراغ الذي آحدثه 
انهیار الدولة العثمانية . 

فأدئ هلذا بدوره إل نتيجتين خطيرتين : 
اک وا صار العديد من المنفذين وقادة الفكر یری استححالة 
بناء کیان سياسي منبثق عن الشرع وعقيدة الاسلام» ویدعو إلى 

الاقتصار علی الجوانب الروحية والتعبدية منه. 

الثانية: تبني کثیر من البلدان الاسلامية آحکام التشریعات 
لخربية الوضعية من غیر اعتبار لمناقضتها لعقيدة الاسلام فضلاً عن 

آحکامه وتشریعاته . 

ولا يزال المخطط الشمولى الذي يتبناه النصارئ واليهود في 
مواجهتهم العالمية لنهوض العملاق الإسلامي وانتشار العودة إلى 
الإسلام في آرجاء المعمورة لارساء آنظمة حکم علمانية تحت 
مسمی الدیمقراطیة» والسعي إلى أن تکون جمیع البلدان في العالم 
وخاصة الأقطار الإسلامية محكومة بالدساتير البشرية» فيكون المنهج 
البشري هو الحاكم باسم الديمقراطية» ويبقئ المنهج الرباني منحسرًا 
باسم الديمقراطية» وتكون الديمقراطية فوق الجميع ويحتكم إليها 

الجميع وتحكم علئ الجميع. ‏ ' 

ولقد ساعد علئ بقاء التشريعات الوضعية في البلدان الإسلامية 
الاشتغال بعلاج غير الداء الحقيقي والتغافل عن السبب الرئيسي لهنذا 
الانحراف الكبيرء فلقد أعطت المحاولات المبذولة لما يسمئ بتطوير 














التشريع الوضعي 5 قي ضوء العقيدة الاسلامية 


الفقه ليلائم العصر الحاضر وأن يصاغ صياغة مشابهة للقوانين 
الوضعية - انطباعًا بان سبب تأخر المجتمعات الإسلامية» وضعفها 
وعدم تقيدها بالشريعة الإللهية نما پر جع إلى عدم وجود فقه متطور» 
وعدم سهولة الرجوع الی الاحکام نظرّا لتفرقها في بطون الكتب. 

هلذا فضلاً عن قیام ما یسمی بالمشروعات الفكرية التي تسعین 
لتمکین التشریع الوضعي وتوسيع دائرته» حیث اتّخذت الفکر الخربي 
نموذجا لها في التنظیر لتلك المشروعات ومحاولة ليّ أحكام الا سلام 
لتتوافق مع ما یطرحه الفکر الغربي . 

ومن هنا كانت هذه الرسالة في موضوع (التشریع الوضعي في 
ضوء العقيدة الاسلامیة) في محاولة لتاصیل الموضوع عقديًا وإيضاح 
حقيقة آمر التشریع العظيمة. 

وقد كان من أصعب ما واجهني في هذا الموضوع الدقیق 
ثرة الإشكالات المثارة حوله والتي لا تكاد تنتهي ولا يزال أصحابها 
يفرعون عليها ويزيدون وينقصون. وقد رأيت أن أنفع ما يكون في 
هنذا هو التأصيل للموضوع وجعله في سياق واحد وتقرير عقيدة 
الا سلام فيه» وفي ضمن ذلك يكون الجواب عن تلك الاشکالات 
التي یجمعها موضوع واحد وتفرقها آسالیب عرض کثيرة. 

هلذا مع ما یتطلبه الموضوع من الاطلاع على مجالات متعددة 
من العلوم التي تتصل به. . إلى غير ذلك. 

وی اه تمه وا گر هنود ذلّل الصعب وسهّل الحژن ویسّر 
العسیر فله الحمد والمنة. 

هلذا وقد جاءت الرسالة في تمهيد وثلاثة أبواب : 

أما التمهيد: فقد بینت فيه أنَّ حاجة بني آدم إلئ الرسل حاجة 
ضرورية فوق کل حاجف. لإيجاد اليقين في الغیبیات» والهداية في 
التشريعات» ن أصل ضلال بني ۳ في کل زمان ومکان هو في 























ترك اتباع الأنبياء» وبينت فيه حقيقة دعوة الرسل . 

وأما آبواب الرسالة : 

فکان الباب الأول بعنوان: التشریع وصلته بالعقيدة, وفيه ثلاثة 
فصول : 
الفصل الأول: في المراد بالتشريع في لغة العرب واستعمال الوحي 
وفیه تحدید المراد بالتشریع» والمعنی الذي یختص اه به لیکون الضابط 
في التفريق بينه وبين الاجتهاد والتنظيم ونحو ذلك ثم أعقبت هذا 
الفصل بفصلين جعلتهما كالدليل علئ استقلال الرب بالتشريع وهما: 
الفصل الثاني: بعنوان صلة التشريع بالتوحيد وفيه بيان أنَّ الإقرار لله 
بالتوحید يقتضي الاقرار باختصاصه بالتشریع 
الفصل لثالث: حقيقة النفس الانسانیة ومقاصد التشریع الاللهي. 
وفیه الاستدلال بط التفسن: الا سبانبه علئ عجزها عن الاستقلال 
بالتشریع عن هداية ربها . 
الباب الثاني : التشريع الوضعي تاريخه وما انتهی البه 

وفيه ثلاثة فصول: 
الفصل الأول: : تاريخ التشريع الوضعي . 

بيشت فيه اَن الانحراف في التشريع قديم قدم الانحراف في 
شعائر العبادة» وا سبب الانحرافين واحد وهو إنكار الإلله الحق 
-إما نکار ذاته» آو إنكار أفعاله وصفاته وأن يكون له صلة تكليفية 
تمیق دی : 

نم ذکرت المراحل التي مر بها التشریع الوضعي . 
الفصل الثاني : فلسفة التشریع الوضعي المعاصر . 
الفصل الثالث : آسس التشریع الوضعي المعاصر . 

وقد حاولت أن أبيّن فيهما أنَّ التشریع الوضعي. لا ينفك عن 
کونه منبثقّا من عقيدة تفسر موقفها من الخالق والكون والحياة وإِنْ 

















قطع صلته بالدین الذي یسمیه (الدین التقليدي)» وان اذعئ أن المراد 
به مجرد ضبط نظام الحیاقت وتأتی أحكامه مبنية على تلك العقیدة . 
الباب الثالث: حکم التشریع الوضعي: وفيه ثلاثة فصول : 


الفصل الأول : حقيقة الایمان عند أهل السنة والجماعة وصلة التشریع 
به اد إن معرفة ey‏ الباب وغيره مبنية على معرفة 
حقيقة الإيمان والكفر الشرعية. 


الفصل الثاني : : مقتضئ قواعد أهل السنة والجماعة في التشريع الوضعي . 
بدأته بتمهيد في التفريق بين التشريع العام ومطلق الحكم» والتفريق بين 
اتخاذ مرجعية يُرجع إليها غير الشرع» وبين مجرد المخالفة لحكم الشرع 
مع عدم ظهور الاستقلال عنه وخ كوه هو المرجعية التي #رجع إليها: 
ثم آتبعته بالکلام علی المسائل الأربع التي اشتمل عليها هذا 
الفصل وهي : 
المسالة الاولی: في قوله تعالی: « ون گر بتکم يمآ أَرَلَ اه 
کیک هه ۲[ کنر رد( > [المائدة: 44] والمناط الذي نزلت الآية فى 
الأصل لان کک ۱ 
المسألة الثانية : : في توجيه الأقوال الواردة في تفسيرالمراد بالكفر في الآية. 
المسألة الثالثة: وجه القول بکون التشریع الوضعي کفرا بمجرده. 
المسالة الرابعة: في ذکر شبهتین والجواب عنهما 
الفصل الثالث : حکم متابعة التشریع الوضعي وطاعته . 
بدأته بتمهيد في بیان الغرض من عقد هلذا الفصل . 
ثم كان آهم ما اشتمل علیه الفصل مسألتین : 
الاولی : في تقریر الضابط في التفریق بین اعتبار الطاعة في 
مخالفة أمرالله مجرد معصية» وبين اعتبارها شرك بالله عرّوجل . 
الثانية : في تقرير مناط الكفر في متابعة التشريع الوضعي 
وطاعته. وأنه الرضئ به المبني علئ العلم بمخالفة شرع الله . 














ثم جاءت الخاتمة بذکر نتائج الرسالة. آسأل الّه تعالیل حسن 
الخاتمة والثبات على دینه . 

وبعد: فقدیمّا قیل : (المتصفح للکتاب أبصر بمواقع الخلل فيه 
من منشته) وانه ما بي هم أن أكون قد أخطأث فأكثرت, ولكنّ همي 
في الاهتداء ' إلا" النعق رقو والعمل به فاللّهم رب جبرائیل 
وميكائيل وإسرافيل» فاطر السماوات والأرض عالم الغيب والشهادة 
أنت تحكم بين عبادك فيما كانوا فيه يختلفون اهدنا لما اختلف فيه 

من الحق بإذنك نك تهدي من تشاء الی صراط مستقیم . 
شکر وتقدیر: 

وإني إذ أشكر الله وحده» لا أنسى أن أثني بالشكر لكل من 
استفدت منه في إعداد هذه الرسالة وعلی رآسهم : فضيلة شيخنا 
الأستاذ الدکتور/ علي بن نفیع العليانی» المشرف على الرسالةء 
والذي كان له الفضل بعد فضل الله في إعداد هذه الرسالة من أول 
أمرها إلى آخره. اسّل ال آن یبارك له في علمه وعمله وماله وولده. 

وفضيلة الشيخ الدكتور/ عابد بن محمد السفياني» الذي فتح 
لي صدره وبيته وزودني بمراجع ومعلومات استفدت منها کل 
الاستفادة» ولا أزال أدعو له بظهر الغيب. 

وفضيلة الدکتور/ عبدالله بن محمد القرني - رئیس قسم العقيدة 
ارات - علی اهتمامه بالموضوع وسؤاله الدائم عن خطوات العمل فيه 
وتعاونه المستمر فجزاه الله خيًا. 

وفضيلة الدکتور/ عبدالعزیز بن أحمد الحميدي - رئيس قسم 
العقيدة حاليّاء على ما قدمه من تعاون في بدايات تقديم الموضوع 
إل الت 

کما آشکر كافة زملائي على ما بذلوه معي وأسأل الله للجميع 
التوفیق والسداد. 








0 في ضوء العقیدة الاسلامية 
متسب مسرت 





١ ۰+‏ ۲ 
حاجة البشر إلى الرسل 












التشريع الوضعى ف نأضلوء العقيدة الإسلامية 


إن حاجة البشرية لهداية الرسل وانزال الکتب. لإيجاد اليقين 
فيما يتعلق بالغیبیات» والهداية فيما يتعلق بالتشريعات» حاجة 
ضرورية فوق کل حاجة. ولقد كان أصل الاجتماع البشري قائمًا على 
النبوة والتوحید منذ نشأته وربط الخلق بالنبوة والوحي من آول 
اجتماع بشري علی الارض. ولیس هو کما زعم آساطین الغرب 
وتخرصوا بغیر علم ولا هدی ولا أثارة من كتاب منير» من أنَّ أصل 
الاجتماع البشري هو «اللادین واللاقانون) وان الأدیان والقوانین 
مجرد حیل لاخضاع الجمهور» کما ادعاه مارکس وغیری أو أنّها 
وضع توصل إليه الإنسان عبر مراحل من الوهم والخرافت كما توهم 
ذلك أو جسست كونت وأمثاله . 
وجه حاجة بني ادم إلى الرسل: 

لقد خلق الله بني آدم على طبيعة جعلتهم بحاجة ضرورية إلى 
آمرین : 

إلله معبود» وشرع يبين لهم العمل الذي يلتزمون فيه ما يحبون 
من المنافع ویدفعونه من المضار() ولقد كان هذان الأمران هما أصل 
المهمات التي علیها مدار السعادة والهداية. 

وقد خلقهم الله على الفطرة السليمة التي تقود الی الحق في 


هلذين الأمرين كما قال تعالئ : « فَأَقِمْ وَجَهَكَ لين حَنِيِمًا فِظرَتَ لهأي 


۳ للك الديث الْقَيَمْ ولكرى كر 
کاس لا يعلمون )4 [الروم: *[. 
للكن هلذه الفطرة ناقصة الدلالة علی الحق المفصّل» ثم هي 


)١(‏ سيأتي مزيد إيضاح لهاذا ودلالة الوحي عليه في الفصل الثالث. من الباب الأول 
ص(۱۵۲-۱۳۳). 
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معرّضة» لان یطراً علیها الفساد والانحراف؛ كما قال يلة: «ما من 
مولود الا یود علی الفطرة فابواه یهو دانه أو ینصرانه او یمحسانه». 
ومن هنا كانت الحاجة إلى إرسال الرسل فکملت الفطرة بما 
نبهتها عليه وأرشدتها إليه مما كانت الفطرة معرضة عنه» أو كانت قد 
فسدت بما حصل لها من الاراء » والأهواء الفاسدةء فأزالت ذلك 
الفساد . حتی صار عند الفطرة معرفة المیزان الذي آنزله الله وبينته 
رسله" . فلم تخل آمة من نبي مرسل» وکتاب منزل مفصل بحسب 
الزمان» فيه بيان الواجب لله من حقه وأحكام حلاله وحرامه» كما 
قال تعالی : # ولد ین کل ار نو ٩‏ [التحل: >۲۳. 
وقال تعالی : « ون ناولا لافار @4 [فاطر: ]۲٤‏ . 


مه 
| اه كد ل رو 


وقال: #8 کان اس أمة ود فک اه لین مبتریت ومُذرن 
ول معهم اذكب لحن یک بر الاس فیا لرا یز (البقرة: 1017 . 
فكان الرسل قدوة» والکتب المنزلة منهج وتعالیم ونشریع دالة 
على الحقائق ٠‏ فيها بيان ما يريده الرب من خلقه» وتكون طريقًا معصومة 
من الخطأ تتميز بالصحة المطلقة ليعتمد عليها الناس في تمييز الخير 
من الشر ه والضار من النافع» والصلاح من الفساد» وتكون المرجع 
الوحيد للناس في ذلك» ولو وکل الحق إلى عقولهم وفطرهم لتفاقم 
شرهم وعظمت حیرتهم وزاد ضلالهم ولذا قال الله عنهم #[فاختلفو ا4 . 
فكان لا بد لهم من نورالله وهدایته المتمثلة في إرسال الرسل 
f 2+ ۳2 A2 o2 1‏ که 1 4 Ace‏ 
المهلكة : ودار مُسَمَقبسَا تسوه وَكا ميرم أ الش هل فَتَدرّقَ بك عن 
( رواه البخاري في صحيحه كتاب الجنائز» .باب إذا أسلم الصبي (ح/1708), ومسلم في 


(5) انظر: الرد علئ المنطقيين لابن تيمية (۳۸۲). 


(9) انظر: ض(۲-۱۳۹ع۱) من هلا الیحت. 























سيل کر دک بل a‏ نون 4 [الانعام : ۱۵۳] 
آصل الضلال الذي وقع في البشر: 

ولقد كان أصل ضلال آهل الاارض علیْ اختلاف صوره 
وأشكاله. إنما يرجع إلى هذين الأصلين اللذين دعت إليهما الطبيعة 
الیشریة» العبادة والشرع إما:بالشترك ار في عبادته أو اتباع ما لم 
یشرعه والتلقي عن غير وحيه المنزل عل أنبيائه . 

يدل علئ ذلك حديث عياض بن حمار ‏ رضي الله عنه - - عن 
قن ا فیما پرویه عن ربه عوّوجل أنّه قال : «إني خلقث عبادي 
حنفاء کلهم. وانهم آتتهم الشیاطین فاجتالتهم عن دينهی وحرمت 
عليهم ما أحللت لهم. ٠‏ وأمرتهم أن يشركوا بي ما لم أنزل به 
سلطای»(۱ 

والمتأمل في نصوص الوحي التي تذم المشركين يجد أنَّ عامة 
ما عابه الله عليهم شيئان : 

أنهم أشركوا بالله في عبادته ما لم ينزل به سلطائًا. 

والثاني: اتباعهم أهواء الذين لا يعلمون وترك اتباع الشرع 
ال 
كما في قوله تعالی: ٭ سیقول الین اشا و سا اھ ما آشرستها ول 
ام ۳ : 1 وقوله: e‏ 

له ما دنا من دوز ون نع ن وک ءاباو ون وا جر 

داك قعل الت من لھ مهل عل اسل إل لا للم امین 1 [ro‏ 
وقوله : ۶ فل آرءیشر ما آنز زل 1 ا کم س رذق تاشر نة ا كك 1 
مال وت کے ر E‏ [یونس: 04]. 


( رواه تن في صحیحه » کتاب صفة الجنة ح(۲۸۱۵). 


)۲( یراجع : : مجموع الفتاوی 140/0 ۲ اقتضاء ۶ الصراط المستقیم (۲/ ۵۸۳ cA‏ 
۸4:7 
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نم م مو 


وقوله: « آم تفر شرگوا کرفوا هم من لین ماک بان بد ال > 
[شوری: ۲۱] وقوله عن آهل الکتاب: * یلوا زیت لاوویثوت بان 


تس 1 کس 0 مدع لامو دي > و 7 
ولا یلو تخر ولا منود ما کرم آله ورسولم ولا ینوت وين لحي من 
أل ےر ر وء م ييه م مر مر درو و 28 

بے اوتوأ ا[ ڪب حَقٌ يعُطوأ الْجرَية عن يد وهم روک 46 [ [التوبة: 


1۹. 
«فقرن بعدم إيمانهم بالله واليوم الآخر آنهم لا یحرمون ما حرم 
الله ورسوله ولا یدینون دين الحق. والمؤمنون صدقوا الرسول فيما 
أخبر به عن الله وعن اليوم الآخر فآمنوا باللّه وباليوم الآخر وأطاعوه 
فيما أمر ونهئل وحلل وخرم» فحرموا ما حرّم الله ورسوله ودانوا دين 

ال 

وقول عنهم أيضًا: « اکتا آارفم وزتصتفم از ین 
دو ایی ات کر یا م2 0 ی 
Ek‏ 0 ا 2 رع فترطرك )4 [التوبة: 

وقد كان سبب هلذا الضلال والانحراف الابتعاد عن الوحي 
الم للهي والإعراض عنه » والکفر بالتبوات» E‏ وإن كان الشيرك بالله 
في عبادته واتباع ما لم يشرعه والتلقي عن غير وحيه وأنبيائه متلازمين 

في الواقع» بحیث ان الانحراف في آحدهما يقتضي ت بالضرورة- 
الانحراف في الاخر بحسبه إلا أنَّ الانحراف عن عبادة الله إلى 
E‏ صا إلا د ی الذي مو ترك 
ا اتباع ا الإللهي» , وفي هلذا تفسیر لما نقل 
عن سفيان الثوري أنه قال: «إنّ البدعة سبپ للکفر"۳ وماقاله شيخ 
الوسلام : «إنَّ المبتدع يؤول إلى الشر تک ولم يوجد مبتدع إل 


۲ 





(۱) _المرجع السابق (۸4۱/۲). 
00 رواه ابن الجعد في المسند عن سفیان رقم : (۱۸۸۵). 























وفیه نوع من الشرك»۳. 

يقول شيخ الاسلام: «إِنّ ضلال بني آدم وخطأهم في أصول 
الدين وفروعه إذا تأملته تجد أكثره من عدم التصديق بالحق» لا من 
التصديق بالباطل . eS‏ 
السماء» وکل أمة مخلصة أصل إخلاصها كتاب منزل من السماء. 

فمن خرج عن النبوات وقع في الشرك وغيره و ن عا 
الشرك كان ين دراه اتباع الأنبياء والمرسلين فيما أمروا به من التوحيد 
والدین لا أنّ الشرك ی فان الإشراك والكفر 
بالرسل متلازمان في الواقع»۲ 

فكل انحراف وفساد سواء في العبادة أو الشرع الملتزم فيه 
بتحقیق المنافع ودفع المضار من الامور العلمية والعملية بما في ذلك 
الأخلاق والسیاسات» سببه عدم الاعتماد على الوحي المعصوم . 
الأصل الذي جاءت به الرسل ودعت إليه: 

فأتت الرسل عليهم الصلاة والسلام بما تنزع إليه الفطرء 
وتدعوإليه الطبيعة البشرية» فكان مدار دعوة الرسل علئ الأصلين: 
من الدعوة إلى التوحيد والنهي عن الشرك. والدعوة إلى لوازم 
التوحيد من الأمر والنهي» والتحذير من مفاسد الشرك من الإعراض 
عن هدي الله وعدم اتباع شرعه . 

وهلذا هو مضمون قولهم الذي خاطبوا به آقوامهم : 2 قاتا ام 
وأططيثون © @ 4 [الشعراء: ]٠١8‏ والذي معناه الدعوة إلى الشهادة لله 
بالالوهیقف والشهادة للنبي بالرسالة. والشهادة لله بالألوهية تتضمن 
إخلاص العبودية له والشهادة للنبي بالرسالة تتضمن تصدیقه 2 
آخبر وطاعته فيما أمر وأن لا يعبد الله إلا بما شرع . 





۱( يراجع : اقتضاء الصراط المستقيم (5/). 


() مجموع الفتاوی (۱۰۵/۲۰- ۱۰۷). 




















التشریع الوضعي ۱ 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


وهلذا هو دين الم سلام الذي يدل لفظه علیْ حقيقة معناه من 
الاستستلام والانقياد؛ استسلام العبد لله بطاعته شرعه والانقیاد له 
ان کون ذلك سانا لله فلا یشرکه فيه آحر۱ "4 وهی لدي انز نه 
الانبیاء ودعوا الناس إليه كما في قوله تالی عن نوح: « وأیِرث أن 
اد یت آشیید 49 لیونس: ۷۲] وقوله عن [براهیم ویعقوب : ۶ لد 
اک م ره أَسَلم قال أْسَكمَث ل رامین €3 وی ہا ازو یه بيه یموب 
2 و له ای لکه] ا و تن إلا وار م يموت @4 [البقرة: ۰۱۳۱ 
۲ وقوله عن موسی : # و قال موی یوم إن م منم پا مه روا إن 
کخم تی 469 آیونس: ۸4] وقوله تعالی في خبر عیسی : 9 و 

وحمت بل الحوارتن آن ءایئوا یب ویرشولي تالو متا واشبد با 

مَسَلِمُونَ 03 4 [المائدة: ۲۱۱۱] وقال عن آنبیاء بني !سرائیل: کم 
الوت اانا اسَلمو لِلَدْبنَ هَامُواً 4 [المائدة:٤٤]‏ وقال في خبر بلقيس 
مع سلیمان: وأ سمت مع سی ر ر لصن © [النمل: 44]. 

وهو الدين الذي لا يقبل. الله من أحد غيره» كما قال تعالئ : 
له الیک عند اک الوس 4 [آل عمران: ۱۹ ۶ ومن یبیج عير الوم ریا 
فلن بل مه هوق الضر مح الکورین )4 [آل عمران: ۸] 

فكان الدين الذي رضيه الله لعباده وأرسل رسله پالدعوة إليه هو 
الإسلام» وهو يتضمن الأصلين العظيمين : 

١‏ عبادة الله وحده لا شريك له. 

۲- واتباع شرع الله المنزل علل أنبيائه . 

ولذلك لما كان هنذا هو أصل دين ان بن الآأئمة مذاهبهم 
الفقهية علئ مقتضاه فقسموا أعمال الخلق قسمين 
عبادات يتخذونها ديئّاء وعادات ينتفعون 7 في معايشهم وتعينهم 
على آمور حياتهم. والأصل في العبادات أن لا يشرع منها إلا ما 


010 يراجع التدمرية ص »2١59(‏ اقتضاء الصراط المستقيم (845/5). 
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شرعه ال والأصل في العادات آن لا بحظر منها الا ما حظره 
230 , 

واو أن الاثبیاء کما أنهم دعوا إلى إفراد الله بالعبادة» 
دعوا کذلك الى إفراد الله بالتشریع» ولازم ذلك طاعته روي 
عن وحیه الیْ أنبيائه واتباع کتابه المنزل والحکم به» وکان دلك هو 
غاية دعوتهم وحقيقة رسالتهم وأصل دينهم. 

قال رسول الله ي : «الأنبياء إخوة لعلات آمهاتهم شتی ودینهم 
ولف 

يقول ابن جرير - رحمه الله - وهو يتكلم عن الأصل الذي اتَّمْق 
عليه دين نبينا محمد بي مع غيره من الأنبياء عليهم الصلاة والسلام: 
«كان دینه ودینهم في مس والإقرار بما جاء من عنده والانتهاء 
ال آمره و نهیه واخ . وهذا معنی قوله : (ودينهم واحد». 
أي E‏ أصل دعوتها: 
۲- والانتهاء اٍلی آمره ونهیه الذي هو شرعه. 

ولما كان الأمر الثاني قد خفي عظيم قدره في هذا الزمان على 
کثیر من المسلمین» واستعلن الانحراف فيه » وصار سمة من سمات 
انحراف أهل هذا العصر عن دینهم كان هذا البحث ليان منزلته من 
الدین » وتوضیح صلته بالاامر الأول» وأنه شفيقه وملاز مه الذي لک 
ینمك عنه » وبالله التوفیق» ومنه وحله اس العون ابید وان وهو 


حسبي ونعم الوکیل . 





)1( یراجع مجموع الفتاوئ 140/0« ۲ اقتضاء الصراط المستقیم (0۸۲/۲). 
() رواه البخاري في صحيحه» كتاب أحاديث الأنبياءء باب: لواذ الكتاب 4% 
کر في مریم 
(ح/ ۶۳ ۳). 


(۳) تفسیر این جریر (۲۷۰/۷). 
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الباب الأول 
التشريع وصلته بالعقيدة 


وفيه ثلاثة فصول : 

الفصل الأول: المراد بالتشريع. 

الفصل الثاني: صلة التشريع بالتوحيد. 

الفصل الثالث : ملاءمة الشريعة الإلهية للنفس الإنسانية. 




















الفصل الأول 
المراد بالتشريع 


إِنّ معرفة المقصود بالتشريع وضبط مسماه أمر في غاية 
الأهمية» فان اصل الضلال الذي سوغ الخروج عن الشريعة كان 
بسیب الجهل بمسمی الشريعة وعدم معرفة قدرها وسعتهاء كما قاله 
شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله 20 , 

وكان عدم ضبط مسمئ التشريع وعدم التفريق الواضح بين 
التنظیم الجائتز والاجتهاد المعتبر وبین ما یعتبر تشریکا مضاهیا لتشریم 
الله - سببًا رئيسًا لدخول لقوانین الوضعية ٍلی بلاد المسلمین» باسم 
التنظيم والإصلاح وتطوير الشريعة وفتح باب الاجتهاد. . . إلخ. كما 
حصل في الدولة العثمانية ومصر”؟. ولأجل ذلك كان عقد هنذا 
لفصل بین يدي الموضوع من الأهمية بمکان بل هو الأصل الذي 
عليه مدار البحث . ۱ 

والكلام في بيان المراد على النحو التالي : 
أولا: المقصود بالتشریع في لغة العرب: 

التشريع : مصدر من (ش ر ع)» وهلذه المادة لها اشتقاقاتها 
الكثيرة واستعمالاتها المتعددة» لكن يكتفى منها بما له صلة مباشرة 





)۱( مجموع الفتاوی (۰)۳۱۰/۱۹ وقد تکلم - رحمه الله - عن هذا الموضوع في عدة مواضع 
من كتبه» ومما وقفت عليه منها ما هو في مجموع الفتاوی . انظر : (۰)۲۰۸/۳ 
و 10۲/۱( ۲۳۰2۵۸۵ و ۳۱۱-۳۰ (۳۵/ ۳۹۵۰۳۹۵ 

0 یراجع: الدولة العثمانية والغزو الفكري د/ خلف دبلان ص(۰۳۱۲ ۰0۳۹۲ دخول 
القوانین الوضعية في مصرء ابراهيم السنيدي» رسالة ماجستیر غیر منشورة من جامعة 
الإمام محمد بن سعود» كلية الشريعة» الإسلام والحضارة الغربية د/ محمد محمد حسين 
العلمانیة» د/ سفر الحوالي ص(۱۳ ۵۱0-۵ ۰۵19-0۱ وسيأتي الكلام عنه إن شاء الله 
تعالی» انظر : ص(1۱۳-۵۸) . 

















بموضوع البحث وذلك كما يلي : 
ا أفعال هذه المادة: شرع وأشرع» وشرّع. 
ومن معاني هذه الأفعال عندالعرب» التالي : 
اتد من السّن بمعنی الابتدای وقالوا: سن فلان طريقًا من 
۳ یسنه» ذا ابتداً آمرا من البر لم یعرفه قومه فاستنوا به 
وک 
۲- آظهر ورفع وبیّن ووضح» يقال: شرع فلان» إذا أظهر الحق وقمع 
الباطل . وآشرع الشیء» رفعه جد۲۳۱. 
۳- آنفذ یقال: شرعت الباب الی الطریق آنفذته ٍلیه» وآشرغه الیه. 
واشرعه تفریعان عله ار 
- آورد إلى الشريعة وأمكن منهاء یقال: شرع إبله وشرّعهاء آوردها 
0 الماء فشربت ولم یستق لها. ویقال: شرعت الابل 
کر ا 
وبتأمل ما سبق من المعاني نلاحظ أنَّها كأنها تؤلف معان 
مترابطة لحقيقة واحدة» فإنّه يفهم منها أنَّ الأصل في حقيقة معن 
(شرع) الاستقلال في إنشاء الشريعة وابتدائهاء حيث إنهم فسّروا 
(شرع) بمعنی سنّ. أي : ابتدأ أمرًا لم يعرفه مَنْ قَبْلهء وهنذا هو 
معن الاستقلال في ابتداء الشريعة؛ إذ إنه ۳ ین ابتداءه لتلك 
الشريعة على طريقة کانت معروفة قبلی وال لکان فعله دلالة 
واحیات لا تشریکا وابتداء. ثم تأتي بقية المعاني بعد ذلك تابعة لهذا 
الأصل» فإنه إذا أنشعت الشريعة حصل بعد ذلك تبيينها وتوضيحها 
() تهذیب اللغة(۰)۲۹۹-۲۹۸/۱۲ الصحاح (۳۳ لسان العرب (۰)۱۷۵/۸ تاج 
العروس (۲۳۹/۱۱). 
0 تهذیب اللغة (۱/ 4۲ لسان العرب ۷۳۹/۸ 
(۲) تاج العروس (۲4۱/۱۱). 
(4) مجمل اللغة لابن فارس (۰)۲۰۹/۳ لسان العرب (۱۷۰/۸). 























وجعلها نافذة عام للإيراد إليها وسلوك اللّاس علیها والتمکین 

منها. فالشريعة هي التي يردها التّاس بعامة» والشارع هو الطریق 

الذي يسلكة الاين عا : 

او الا المشتقة من مادة (ش ر ع): شرع وشريعة 

ا واوا اك a‏ 

۱ فأصل e‏ مشرّعة الماء» التي هي مورد الشاربة 
التي يشرعها النّاس فیشربون. منها ویستقون» وریما شذعوها 
دوابهم لتشرعها وتشرب منها. قالوا: والعرب لا تسمیها شريعة 
حتی یکون الماء عدّا لا انقطاع له» ویکون ظاهرا مع . 

۲- وتطلق الشرعة والشريعة والشرع علی معان أخرئ متقاربة» منها: 
السبيل» والطریق النهج المستقيم. والطريقة والمذهب 
والعادة. .. إل قال في القاموس: «الشریعة الظاهر 
المستقیم من المذاهب کالشرعة»؟). 

رد والتشریع» إيراد الإبل شريعة الماء وتمكينها منهاء بحيث لا 
یحتاج مورذها مع ظهور ماء الشريعة إلى نزع بالعلق من البئر ولا 
جي في الحوض. فبالك لا یتعب في سقي الماء کما یتعب زذا 
کا ومنه قول علي -رضي الله عنه -: «آهون 
السقي التشريع», ثم صار مثل) 

5 والتشریع يعني - آیضا - جعل الشىء شارعًا وشرعًا وشريعة» كما 
تقدّم من قولهم: شرّعه تشريعاء جعله شارعًا. 

.)۱۷۲/۸( لسان العرب‎ )١( 

( تهذیب اللغة (۰)۲۵/۱ لسان العرب (۰)۱۷۰/۸ تاج العروس (۲۳۸/۱۱). 

0 لسان العرب (۸/ ۰4۱۷۹-۱۷۵ تاج العروس (۲۲-۲۳۷/۱۱). 


)€( القاموس المحیط ص( .)۹٤‏ 
42 تهذیب اللغة (۰)4۲۱/۱ لسان العرب (۱۷۵/۸). 


)7( رواه إبرا هیم الحربي في غریبه (۲/ ۰۱7۵ وانظر قصته في المرجعین السابقین. 























التشریع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


ويستفاد مما سبق : 

۴# الشیء لا تسمیه العرب شريعة ولا تعتبره کذلك لگ اذا کان 
ظاهرا تا وكان مستمرًا لا انقطاع له سواء كان شريعة المای 
آو المذهب آو العادة ان الطریق النهج واستمرار الطریق النهج 
کو نافد 

أن التشریع يأتي بمعنی الانشای» من قولهم: شرع بمعنیل سن 

ثانيا: المقصود بالتشريع في نصوص الوحي: 

وأما المقصود بالتشريع في نصوص الوحيء فإنّهِ لا يخرج عمًا 
تقدم ذكره في اللغة» الا أنه قد قُصر استعماله علئ معني خاص دون 
بقية المعاني » حيث خصص استعماله فیما یتعلق بسن الاحکام 

وجَعْلٍ طريقة للتعبد والطاعة("' . 

1 ۱ عص و 03 
وبيان ذلك. أنه قد فهم من نصوص الوحي » ومن أقوال 

العلماء في بيان تلك النصوص» مع ما دلت عليه اللغة» ما يلى: 

-١‏ الشرع والشرعة والشريعة» هي : الطريقة التى أرادها الله فجعلها 
لعباده لكي يسلكوها في عبادته وطاعته» حيث فسرت بأنّها ما 


( يذكر شيخ الإسلام ‏ رحمه الله أن الوحي حرص على مخاطبة العرب بما يفهمونه من 

لغتهم. لکنه استعمل الألفاظ مقيدة لا مطلقة» وزاد في أحكامها بما يوافق مراده» وبيّن 
مراده أتم بيان» فلم ينقل الألفاظ عن معانيهاء ولم یغیرها عمّا کانت علیه» ولکنه قیدها 
فجعل الصلاة دعاءٌ خاصّا والحج قصدا خاصّا والزكاة تطهیرا آو تزكية لللَفْس والمال. .. 
إلخ. يقول رحمه الله : «تنازع الناس» هل في اللغة أسماء شرعية نقلها الشارع عن مسماها 
في اللفة؟ آو آنها باقية في الشرع على ما كانت عليه في اللغة لكنٌ الشارع زاد في 
أحكامها. . . 

وذهبت طائفة ثالثة إلى أن الشارع تصرف فيها تصرف أهل العرفء فهي بالنسبة إلى 
اللغة مجاز وبالسبة ٍلی عرف الشارع حقيقة. 

والتحقیق آن الشارع لم ینقلها ولم یغیرها ولکن استعملها مقيّدة لا مطلقة . . .» اه. 
مجموع الفتاوی (۲۹۸/۷)» وانظر: تكامل المنهج المعرفي عند ابن تيمية» لابراهیم 
عقيلي ص(۱۲-۱۲۳). 
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شرعه الله لعباده من الدين»: والدین: هو الإخلاص لله بالعبادة 
وافراده بالطاعة؟ . 
وعبّر الراغب الأصفهاني عن ذلك بقوله انها: «الطريقة الاللهية 
فی الدین». 1 
وقال الشاطبي : - رحمه الّه -۳* «الشارع قد عيّن لمطالب العبد 
طرقّا خاصة على وجوه خاصة وقصر الخلق علیها. بالامر والتّهي 
والوعد والوعيد»““ . ١‏ 
ها الشريعة في لغة العرب هي التي یکون ماوها عدّا لا 
انقطاع فود افك للك الطريقة الإللهية» كأنّها سمیت «شریعة» 
للدلالة على استمرارها وأنه لا انقطاع لهاء فلا يحتاج العباد 
معها إلئ سلوك طريقة غيرها. 
وهلذا الوصف ‏ الذي هو الاستمرار ‏ يعم جميع شرائع الأنبياء 
فيما تعلق بالأصل الذي اتفقت عليه» من إخلاص العبادة لله وحده 
وافراده بالطاعة دون غیره بالانتهاء ٍلی أمره ونهيه دون أمر غيره 
ونهیه . کما قال تعالی: سر لک یم الزین ما وی بیه سا وای 
یا لك وما وتا پو برهم ووی عبس ا آمو الین ول ترا رن 
االشورئ: ؟1] قال ابن جریر - رخمه الله -: «کان دینه -یعنی الى 
MESES‏ 





)۱( يراجع : تفسیر اپن جریر (۲۵/ ۱۷). 

( مفردات آلفاظ القرآن ص(۰9۱ وانظر: معجم مقاییس اللغة (۳/ ۲۱۲). 

() إبراهيم بن موسى الغرناطي المالكي» عالم حافظ أصولي» كان من أئمة المالكية» اشتهر 
بكتابيه : الموافقات في آأصول الفقه والاعتصام في محاربة البدعة وله فيهما تقريرات 
حسنة لم يسبق إليهاء وصار علیهما التعویل. توفي سنة (۷۹۰ه). انظر: الاعلام 
(76/1). 

)€( الاعتصام (9/1:). 




















لاا مرو وتينية :اعد هر 
وآما ما یتعلق ببعض تفصیلات الشرائع التي تختلف من شريعة 
إلى أخرئ» فالمقصود بالاستمرار علیها: هو ال أن تنسخ بأخرئ . 
وأما الاستمرار على الشريعة الإللهية جميعها إلى يوم القيامة 
فهو وصف جعله الله تعالى لشريعة نبينا محمّد كَل الذي ختم به 
الانبیاء وختم برسالته الرسالات» وجعل الكتاب الذي أنزل عليه 
ما علی الکتب قبله. کماقال تعالی : وارلا یک الکتب بالعت 


م ۰ مر 


عبط 

ص س ہک اص رو مر جر 0 22 هرس و سعط م عي مهو أ 2 7 م و 
مصاقا لما بيت يديد من الڪ تب ومهيوتا علو احم نهم یما ال امه 
rte‏ 


و ین هو شم ما جا ین الق کل جعلتا یگمه یبا ور که 

مرجع کم جیما یکم یما كر فيو ند )4 [المائدة : 4۸] 

۲ والتشريع في استعمال الوحي معناه: الإنشاء والالزام والاذن. فا 
العلماء قد فسّروا «شرع» الوارد في النصوص بمعنئ: سن لكم 
وبیّن لكمء واختار لکم» وآوجب علیکم وآمرکم۳. وهذا 
یتضمن معنی الانشاء والالزام والاذن . 
- قال الكفوي - رحمه الله ٩۰‏ (الشرع ورد کاسمه شارعًا 
للأحكام أي : منشا لها»** فهلذا مثال علئ تفسیره بالانشاء. 


:قال اين الا تن رحمه الله ۳ «الشرع والشريعة هو 





)۱( تفسير ابن جریر (۲۷۰/7). 

(؟) یراجم تفسیر البغوي »)۷٦/٥(‏ تفسیر السمعاني (۰)۸/۱ تفسیر الماوردي (۱۹۱/9). 

(۲) آبوالبقاء یوب بن موسی الحسيني» صاحب کتاب «الکلیات»» کان من قضاة الأحناف 
وولي القضاء في ترکیا والقدس وبغداد» ثم عاد [لی استانبول وتوفي بها سنة (۱۰۹۶ه). 
انظر : الاعلام (۳۸/۲). 

( الکلیات ص(۰)۵۲4 مع التنبيه على أن الكفوي ‏ رحمه الله بنئ كلامه هذا على مذهب 
الاشاعرة في مسألة التحسین والتقبیح» وسيأتي إيضاح لهذه المسألة قريبًا إن شاء الله 
تعالی » انظر : ص(۲ 1۰-۳). 

(5) المبارك بن محمد بن عبدالكريم الجزري آپوالسعادات المحدث الامای ولد سنة = 

















0 


ما شرعه الله لعباده من الدين» أي: سنه لهم وافترضه عليهم» 
اه.'' وهلذا مثال على تفسيره بالإلزام. ويمكن أن يُسْتَأنس بما نقله 
أئمة اللغة عن العرب من قولهم: «شرع إبله وشرّعها بمعنئ أوردها 
شريعة الماء»۳؟ علی ان تفسير التشريع بالالزام له شاهد في اللخت 
وهو استعمالهم هذا» حيث يفهم منه أنهم يعنون به إيراد صاحب 
الإبل إبله شريعة معيّنة فلا ترد غيرهاء بمعنئ ألزمهاء والله أعلم. 
- وأما كونه يستعمل في الإذن في الشيء فاِن حكم الله تعالى 
الذي هو تشريعه إما طلب» سواء طلب الفعل آو طلب الترك وإما 
إباحة بتسويغ إتيان الشيء أو تركه. وهلذا الأخير هو معنى الإذن“ . 
ویمکن آن یتنس کذلك بما نقله آئمة اللغة عن العرب من 
قولهم : «شرّعت الابل تشریا آمکنتها من الشریعة»*) علی أنَّ تفسير 
التشريع بالإذن له شاهد في اللغة» وهو استعمالهم هذا» حیث عنوا 
به تمكين الإبل من الشرب من الشريعة بمعنئ الإذن لها فيه والله 
أعلم . 
٤‏ وآما حقيقة التشريع في استعمال الوحي» فالمراد به الاستقلال في 
وضع الطريقة» سواء بإنشائها أو الإلزام بها أو الإذن في 
سلوكها. فالاستقلال في إنشاء الطريقة تشريع» والاستقلال في 
الإلزام بطريقة ما تشريع» والاستقلال في الإذن في سلوك طريقة 





a) =‏ له تصانيف في الحديث مفيدة نفع الله بهاء وكان لھا انتشار واسع» منها: 
جامع الأصول» والنهاية في غريب الحديث» استوعب فيه ما كنب قبله» توفي سنة 
(505ه). انظر: سير أعلام النبلاء (4۸۸/۲). 

( النهاية في غريب الحديث (؟/١55).‏ 

(0) انظر: مجمل اللغة لابن فارس (۰)۲۰۹/۳ ولسان العرب .)١76/8(‏ 

() يراجع: تعريف الأصوليين ل«الحكمة» انظر مثلاً: حاشية د/ عبدالكريم النملة على روضة 
الناظر لابن قدامة (۱4۵). 

(4) انظر: مجمل اللغة لاپن فارس (۰)۲۰۹/۳ ولسان العرب (۱۷۰/۸). 
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تدل عليه نصوص الوحي » وتوضيح دلالة نصوص الوحي عل 
ذلك بما یلی : 

أ قول الّه تعالی : « آم کر رکو سرغو لھم ِن الب ما کہ 
ادن پد ا ووا ڪلمة لس ی نتم وید یلیرت لَه عاب 
آي ©4 [الشورئ: ١؟]‏ فإنّهِ يفهم منه أنه قد جعل استقلال هؤلاء 
في وضع الطريقة التي وضعوها تشريعًاء فكانوا بذلك منازعين للرب 
في أمره وتشريعه» وصيروا آنفسهم شر کاء لله مضاهين له في أمر 
التشریم""؟» ولو آنهم اعتمدوا فيما يأتونه علئ شرع الله لم يعد ذلك 
منهم تشریکا» كما هو مفهوم الآية. 

ووجه دلالة الآية علئ هنذا من جهتين : 

الأول : فى قوله : # مالم یادن يد م4 وهلذا واضح أي لم 
يبحه لهم ولا أقرهم عليه أو أمرهم به بل استقلوا به عن الله . 

كما قال ابن جرير - رحمه الله : ١ما‏ لم يبح الله لهم ابتداعه)”" . 

وقال البقاعى ‏ رحمه الله -: ۳ ما لم یادن بد ال وکوک 
منه بأمرهم به وتقريرهم عليه الملك الذي لا أمر لأحد معه)*؟ . 

وقال ابن سعدي - رحمه الله _ “ عند الآية: «فالأصل الحجر 





( کما جعلوا له شرکاء مضاهين له فى أمرالعبادة. 

(۷) تفسیر ان جریر (۲۱/۲۵). ` 

0 إبراهيم بن عمر بن حسن البقاعي» من البقاع في سورية مورخ أدیب عالم» له مصرع 
التصوف» ونظم الدرر في التفسیر وسر الروح اختصر به کتاب الروح لابن القیم» توفي 
سنة (۸۸۵ه) انظر : الضوء اللامع (۰۱۱۱-۱۱۱/۱ والبدرالطالع (۱۹/۱). 

0( نظم الدرر في ترتیب الایات والسور (۲۹۱/۷). 

)٥(‏ عبدالرحمن بن ناصر السعدي» عالم القصیم في زمانه وأول من أنشأ مكتبة في عنيزة» 
اشتهر بحسن التدريس والتصنيف وتخرج على يديه تلامذة نوابغ آصبح کثیر منهم من کبار 
العلمای من أكبر تلاميذه الشيخ محمد بن عثيمين رحمه الله. توفي سنة (۱۳۷۲ه). < 

















علئ كل أحد أن يشرع شيئًا ما جاء عن الله ولا عن رسوله»(). 

والثانية : أن العلماء فسروا قوله: #شرعواگ» بمعنی ابتدعولاآگ 
والابتداع هو الاختراع علی غير مثال سابق» یقال : ابتدع فلان بدعت 
ابتدأ طريقة لم يسبق إليها سابق”" ومنه قول ذرّ الهمداني"*؟ الداعي 
إلى بدعة الإرجاء وأول من أظهر الكلام فيها: «لقد أشرعتُ رأي 
9 أي اخترع رأيًا وأنشأه دون أن يكون له سابق» 
عبّر عن ذلك بلفظ «أشرعت». 

والابتداع الأصل فيه الاستقلال عن الشرع الاللهي وهو دائمًا 
في مقابل الشريعة ولیس جزءا منهاء لانه غريب عنها ومستقل 
عنها"" کما قال شيخ الإسلام - رحمه الله - وهو يتكلم عن الدلیل 
الشرعي» وأنه لا يقابل بما كان عقليًا فیکون دلیل العقل غریبّا عن 
دليل نقل» وإنما يقابل بما كان بدعيًّا وهو الغريب عن الشرع حمًا 
- «وآما کونه : [أي الدلیل] شرعیّا فلا يقابل بكونه عقليّاء وإنما يقابل 
بكونه بدعيّاء إذ البدعة تقابل الشرعة» وكونه شرعيًا صفة مدح وكونه 
بدعیّا صفة ذم» وما خالف الشريعة فهو باطل» اه 97" . 


1 


N 


ی هم ها وي ولا یه مه 
خفت أن یتخذ دیتا» 





= انظر: الاعلام (۳۶۰/۳). 

(۱) تفسیر ابن سعدي (/4۲۰). 

() انظر: تفسیرابن جریر (۰)۲۱/۲9 وزاد المسیر لابن الجوزي (۲۸۲/۷). 

(۲) یراجع: الاعتصام للشاطبي (۰)۳/۱ معجم مقاییس اللغة (۲۰۹/۱). ۱ 

(4) ذر بن عبداله الهمداني تابعي» كان ثقة في الحديث» مشهورًا بالعبادة» وهو أول من تكلم في 
الارجای فهجره معاصروه کابراهيم النخعي وغیره. وکلامه المذکور کان في آول الأمر. قال 
سلمة بن كهيل: فلما أتته الكتب من الآفاق سمعته يقول بعد وهل الأمر غير هذا. انظر: 
السنة لعبدالله رقم (1۷۷)» مات قبل المائة . انظر: المیزان (۲/ ۰)۳۲ والتهذیب (۳۱۸/۳). 

(5) رواه عبدالله بن الإمام أحمد في السنة ۷ رقم (190). 

030 ثم تختلف درجات الاستقلال عن الشرع في كل بدعة بحسبها وحسب صاحبهاء وبين الابتداع 
.والتشريع من دون الله تشابه من بعض الوجوهء وسيأتي الكلام عن ذلك إن شاء الله تعالى ‏ في 
الباب الثالث/ الفصل الثاني» عند الكلام عن الشبهة الثانية» انظر : ص(4۰0۲-۳۹۹). 

(۷) درء تعارض العقل والنقل (۱۹۸/۱). 

















التشریع الوضعي ح في ضوء العقيدة الاسلامية 


ب - ومثل آية الشوری آية یونس» وهي قوله تعالی : ۷ قَل 
سل ميو مسلا 


۴ 2ن سم سرح > ص ر ر ر کک کے ره و 4 وع 
رءیتم ما آنزل آلنه مر ۰ ررق فجعات مه حراما وعکلا قل مه آذرک لک 


2 
9 


۱- فقوله تعالی: #فجعلتم» هو بمعنی التشریم""؟۰ والعرب تقول : 
«شرّعت السفینة: جعلت لها شراعا ینقذها» وتقول: «آشرعه 
تشريعًا: جعله شارعًا(" فتفسر الجعل بمعنى التشريع وبالعکس. 
ولیس المراد به في الاية - هنا - مجرد الحکم بالشيء علی الشيء 
كما ذکره الراغب الاصفهاني - رحمه الّه - ٩۳۲‏ بل ویفسر بأنه جعل 
ذلك الحكم شرا متبمّا. ‏ 

۲- وقوله تعالی : فل انه زت کک 4 يشير إلى المناط في حقيقة 
التشریع والذي هو الاستقلال عن الاعتماد على الشرع الا للهي في 
الأحكام . ۰ 
وهم قد ضاهوا بهذا الجعل التشریع الاللهي حين استقلوا عنه 
حقيقة وإن زعموا ‏ كذيًا ‏ أنه مما شرعه الله» وهذا المناط هو 
الذي يبين كذب دعواهم هذه. 

۳ وتبين آيات سورة الأنعام أنَّ هلذا الجعل كان تشريعًا منهم حين 
استقلوا بوضعه فنازعوا الله في التشريع . ثم زادوا الكفر كفرًا 
حین زعموا آنه من عندالّه افتراء عليهء حيث قال تعاليل: 
۶ وجکلوا یه یا را بر الکرزن والاهور تیب فک الوا هداب 
مهم وهندًا لِشُرَكايسَ 4 [الأنعام: ۰۲۱۳۲ وقال : ## وقَالوأ هنزو امد 


سا سحي مر 


ع مر ل وو م یس ص ت م #سسي مس سس 1 ا ايرس ساس يوار وم 
وحرث حجر لا يطعمه] إلا من اه همهم وأنعلم حرمت ظهورها 





)١‏ انظر تفسير ابن كثير عند هذه الآية» وقد قال: «وهنذا [أي التحليل والتحريم] قد وقع فيه 
المشركون فيما شرعوه لأنفسهم» اه. ففسر الجعل في الآية بالتشريع . 

( انظر: لسان العرب (۰)۱۷۰/۸ وتاج العروس (۲۱/۱۱). 

(۳) في مفردات آلفاظ القرآن ص(۱۹۷). 














التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


ور ر مس 


0 مس 6 یو مر ۵ دی" ۳ ۹ ۶ 2 
نم لا حون اسر الله علها أفراء عد [الأنعام: ۰۲۱۳۸ وقال : 00 0 
ص E‏ وَل 


م ۶ 2 اور 
الزین لوا أوللدهم سمها بغر علر وحرموا ما روفَهُم ال 


متام 


لَه لوا ما ک انوا مه کرک ( 4 [الأنعام: ۱6۰]. 


ج - أن هذا وهو كون حقيقة التشريع في استعمال الوحي هو 
الاستقلال في وضع الطريقة ‏ هو المراد بالتشريع الذي هو حق الله 
تعالین والذي لا يجوز أن ينازع فيه» ومن نازع فيه فقد نازع الرب في 
ربوبيته» وهو المناط الذي تكون به مخالفة حكم الله تشریعا وضعیا 
يضاهي تشريع الله أو لا تكونء. فلو أنَّ بشرًا خالف حكم الله على 
صورة المضاهاة للشرع بالاستقلال في إنشاء غير طريقته أو الإلزام 
بغير شريعته أو الإذن في طريقة لم يأذن بها الله. فقد شرع من دون 
الله» ونازع الله حقه وما هو من خصائصه وغدّ فعله تشريعًا 
وضعيًاء وهذا هو الذي يشير إليه علماء الشريعة: 

۱- ففي قوله تعالی : « ولا شرك في حكييء لَحَدَا )4 [الکهف: ۰۲۲۱ 
e‏ الله فيما هو من خصائصه» وهذه المنازعة التي 

تشير إليها الاية یبین حقیقتها ابن الجوزي - رحمه الّه - بقوله: . 

«ليس لأحدٍ أن يحكم من ذات نفسهء فيكون شريكًا لله عرَّوجل 
في حکمه» اه فبیّن رحمه الله أنَّ المخلوق يكون شريكًا لله 
ا ل ل اا 

5 ولما تكلم * شيخ الإسلام أبن تيمية ‏ رحمه الله عن المخالفين 
لحكم الله عند قوله تعالول: 9 اذو حارم رتهم ازب 
من دوت له که [التوبة: ]١‏ فرق بين المخطيء الذي حلل الحرام أو 

( عبدالرحمن ین علي آبوالفرج ابن الجوزي علامة عصره في الحدیث والتاریخ» کثیر 
التصانیف» وأحد آشهر من عرف بکثرة التصنیف» وکان مشهورا بالوعظ. له زاد المسیر 


في التفسیر وفیره من التصانیف؛ توفي سنة (۵۹۷ه) و انظر: : سیر أعلام النبلاء (۲۱/ ۳7۵). 


۳ 
سس‎ 
١١ 


۷ 


1 


N 
\ 




















التشريع الوضعي فى ضوء العقيدة الاسلامية 


حرم الحلال لكن كان قصده اتباع الرسول». يا الاستقلال عن 
شريعته» وبين المخالف لحكم الله علی الاستقلال» وأنَّ هذا 
الأخير منازع لله في آمره وشریعه وهوالمراد فی الایقف فقال : (نم 
ف المحرم للحلال والمحلل للحرام إن كان مجتهدًا قصده اتباع 
الرسول لكن خفي عليه الحق في نفس الأمرء وقد اتقئ الله ما 
استطاع فهذا لا يؤاخذه الله بخطئه» بل یثیبه علی اجتهاده الذي 
أطاع به ربه»اه ° وبيّن قبل هلذا حقيقة المبدلین لدين الله 
المخالفين لحكمه مع علمهم بالمخالفة وأنهم منازعون لله في 
تشريعه ولذا وصفوا بكونهم أربايًا من دون الب ل مخالفتهم 
على تلك الصفة تعمٌّد منهم للاستقلال عن شرع الله تعالئ إلى 
58 5 ی هه 000 
سير بم اخترعوه من عند أنفسهم : 
فثبت بهلذا أنَّ هلذا هو المناط في حقيقة التشريع في استعمال 
الوحي» والله أعلم . 
وهذا الاقرار ميني علی آمرین : 
الأول : الایمان بان الله عرّوجل هو وحده الذي يستقل بمعرفة 
بمعرفة ذلك مفصلاًء على أن ما يشرعه الله قائم على موافقة العقول 
والفطر» ولو أن هذا الأمر كان على وجهه لما حصل الالتفات إلى 
الكلام الممجوج الذي روجه المستشرقون من زعمهم تأثر شرع الله 
بقانون الرومان! تعالی الله وشرعه عن ذلك . 
(۱) مجموع الفتاوی (۷۱/۷). 
() انظر: المرجع نفسه (۷۰/۷). 
(۳) انظر عرضا لهذا في «المدخل لدراسة الشریعة» د/عبدالکريم زیدان ص(1۲- ۷۵) وقد 


کتب عن هذا الموضوع كتب كثيرة' مستقلة مثل: «بین الشريعة الاسلامية والقانون 
الروماني» د/ صوفي آبوطالب. و«تأثرالشريعة بالقانون الرومانی» زهدي یکن» وغيرهماء - 




















التشریع الوضعي Î‏ 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


الثاني: الإقرار بأنَّ شرع الله هو المهیمن على کل ما یصدر عن 
العباد من اجتهادات وتنظیمات واصلاحات ونحو ذلك» فلا تخالف» 
مع آله لا ر يشترط أن ینطق الشرع بکل شيء" اك وفع هذا أن كون 
كلمة الله هى العلياء فإنَّ «المقصود أن يكون الدين كله لله» وأن تكون 
كلمة الله هي العلياء وكلمة الله اسم جامع لكلماته التى تضمنها كتابة: 
وهكذا قال الله تعاليل: « لد آزستازست باتک ورلا مهم ال کت 
و الم ارت قوم الاش بالو سول [الحدید: ۲۵] فالمقصود من زرسال الرسل 


وإنزال الکتب آن یقوم النّاس بالقسط في حقوق الّه وحقوق خلقه»۳۲) . 


وهذا الاستقلال هو الذي جاء التعبیر عنه في القرآن بالهیمنة 
كما فى قوله تعالی : وا ال . قا لما یب ید هه من 
التي انيتا عار احم تر يما ر اة و َل آرم ع 
عماج ات لك من لح > [المائدة: 4۸] 

وهو الذي يُعبّر عنه في اصطلاح أهل هذا العصر بالسيادة» 
ویعئون بها السلطة العلیا الامرة والتي تكون إليها المرجعية فيما 
پستصدر من آحکام ویعنون بها كذلك الحق في اصدار الاحکام 
دون تقیید بإرادة غير إرادة صاحب ذلك الى . 


1- بقي التنبیه علی المراد بالانشاء التشريعي الذي یستقل به الرب 


| وحتئ لو كان المقصود بالتشریع الذي ينفي الکتّاب المسلمون عنه التأثر بالقانون 
الروماني هو اجتهاد الفقهاء فلا يلتفت إليه إلا مع تقرير هذا الأصل؛ لأنَّ المصدر الذي 
يعتمد عليه فقهاء المسلمين في استنباط الأحكام هو شرع الله لا غير» ولو اعتمدوا على 
غيره لما كان اجتهادهم اجتهادًا معتبرًا مقبولاً» ولكان خروجًا عن الشريعة. 

.)١5 كما قرره ابن القيم وقبله ابن عقیل» انظر: الطرق الحکمية ص(۰۱۳‎ )١( 

(0) مجموع الفتاوئ (۲۸/ ۲۰۳). 

( انظر: الدولة والسيادة في الفقه الاسلامي» دا فتحي عبدالکریم ص(۱۰۱- ۰۱۰۸ 

والسيادة وثبات الأحكام ذ فى النظرية السياسية الاسلاميت د/ محیّد مفتي وزمیله ص(۱۰- 

۱ ونظرية السيادة واا علئ شرعية الأنظمة» د/ صلاح الصاوي ص(۹- »)٠١‏ 
وقواعد نظام الحکم في الم سلام» د محمودالخالدي. 

















التشریع الوضعي ۰ في ضوء العقيدة الاسلامية 


تعالی" . ان آهل السنة والجماعة قصدوا بالانشاء التشريعي مايلي : 
اه الوصف مع نشاء الالزام . والمراد بانشاء ی اثبات 
ما لا تدرکه العقول من حسن الاشیاء والأفعال أو قبحهاء ثم یترتب 
علیه انشاء الالزام بالحکم. ما بالفعل آو الترك آو التخییر . 
ب - إنشاء الإلزام فحسب. مع التعریف والاخبار عن الصفات 
التي آدرکتها العقول قبل اخبار الشرع واکسابها بأمر الشرع حسثا 
إلى حسنهاء وبنهيه قبحًا إلى قبحها. 
وتوضيح هذاء أن الأفعال التي لا يعلم حسنها أو قبحها بالعقل 
كالتجرد من الإحرام والتطهر بالتراب» يكون منشأ الحسن من نفس 
الأمر بها ومنشأ القبح -فيما هو قبيح ‏ من نفس النهي عنهاء فيجتمع 
فیها استقلال الشرع بانشاء الوصف وانشاء الالزام. 
والأفعال التي يعلم حسنها قبل ورود الشرع کالصدق والعدل 
والعفاف يكسبها الشارع بأمره حسنًا إلى حسنهاء وبنهيه عن القبيح قبحًا 
إلى قبحهاء ولا يكون الالزام بالحکم المتعلق بها لا بانشاء الشرع له. 
يقول شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله -: «الشارع عرّف 
بالموجود. وأثبت المفقودء فتحسينه إما كشف وبيان» وإما إثبات: 
الأمور في الأفعال والأعيان)0 اه. 
وأهل السنة والجماعة يقولون: إنَّ کون الشرع يستقل بإثبات 
صفات للأفعال والأشياء لم تكن معلومة للعقل ‏ لا يلزم منه أنَّ العقل لا 
)000 وهذا يتعلق بمسألة التحسين والتقبيح وهي إحدئ المسائل الكبرئ التي هدئ الله فيها أهل السنة 


دون غیرهم من الطواتف» یراجع فیها: مجموع الفتاوی (4۳۱/۸- ۰1۳۰ ۳۵۶/۱۱ 
T14‏ ۱ مفتاح دار السعادة (۲/ ۰۱۱-۲ ۰۲۷ ۰1۰ مدارج السالکین (۲۳۰/۱) 
وما بعدهاء المسائل المشتركة بين أصول الدين وأصول الفقه د/ محیّد العروسی ص 
(۷۵ ۰۱۱۳-۱۰۱ آراء المعتزلة الأصولية د/ على الضویحی ص(54١-‏ ۰۱۹۷ 
المعرفة في الاسلام د. عبداله القرني ص(۳۰8-۲۷۱)» السلفية وقضایا العصر د/ 
عبدالرحمن الزنيدي ص(۲۳۲-۱۹). 

() درء تعارض العقل والنقل (۲۲/۸). 

















التشريع الوضعي © في ضوء العقيدة الاسلامية 


يدرك بعض صفات لافعال آخری قبل ورود الشرع» وكون الإدراك 
العقلي والإحساس الفطري لم يكتشف صفات الأفعال الا بعد ورود 
الشرع واثباته لها لا يعني مخالفته لمقتضی ما کشفه الشرع فان 
حسن المآمور به وقبح المنهي عنه ثابت مرکوز في الفطر. فالعقل 
دائر مع الشرع بين المطابقة والموافقف فٍذا آخبر الشرع بما آدرکه 
العقل من قبل كانت المطابقة» وإذا أثبت الشرع صفة للفعل لم يكن 
العقل أدركها من قبل تكون الموافقة» لأنّه لا يخالف العقل بل يقتضيه . 
ولذلك فإنَّ العقل لا يكون في مقابل الشرع أي: في مقام التناقض» بل 
هما دائمًا في مقام التوافق» حین یکون عقل صحیح مع نص صریحء 
وانما تکون المقابلة بین ما کان بدعیٌا وما كان شرعيّاء إذ لا یجتمع الشرع 
مع البدعة لأنّها غريبة عنه» كما يقرره شيخ الإسلام ‏ رحمه الله - 
ویقول : «کون الدلیل عقلیّا آو سمعیّا لیس هو صفة تقتضي مدحًا ولا 
دما ولا هه ولا ادا بل ذلك يبين الطريق الذي به علم» وهو 
السمع أو العقل . وان کان السمع لابد معه من العقل» وکذلك کونه 
عقليًا أو نقليّاء وأما كونه شرعيًا فلا يقابل بكونه عقليّاء وإنما يقابل 
بكونه بدعيّاء إذ البدعة تقابل الشرعة» وكونه شرعيًا صفة مدح وکونه 
بدعيًا صفة ذم» وما خالف الشريعة فهو باطل» اه(" . 

لكن أهل السنة لا يسرفون في إثبات قدرة العقل علی إدراك 
الحسن والقبح» لأنَّ إدراكه لذلك يكون غالبًا في جُمَل الأفعال والأشياء 
لا في تفاصیلها. والعقل قد تضعف رویته فتضطرب آحکامه «وبرهان 
ذلك - کما یقول الشاطبي - آهل الفترات» فاّهم وضعوا بمقتضی 
السياسات أحكامًا علی العباد لا تجد لها اصلاً منتظما ولا قاعدة مضطردت 
بل استحسنوا آشیاء تجد العقول بعد تنوریها بالشرع تنکرها» . اه . 


() المرجع السابق (۱۹۸/۱). 
(۲) الاعتصام (۲۳۱/۲). 




















وما في التشریعات الوضعية - الیوم - خیر شاهد وآکبر برهان 
فل دل عبت ت أا وه لرن وا ا سای 
تلك التي استنارت بنور الشرع الإللهي» مع کون واضعيها أساطين 
الفكر وعقلاء القوم» بزعمهم . 

ويبين شيخ الإسلام - رحمه الله - قول آهل السنة في موقف الشرع 
من العقل ودور العقل مع الشرع . فيقول: «العقل شرط في معرفة العلوم 
وکمال وصلاح الاعمال وبه یکمل العلم والعمل لکنه لیس مستقلا 
بذلك» للکنه غريزة في امس وقوة فیها بمنزلة قوة البصر التي في 
العین» فان اتصل به نور الایمان والقرآن کان کنور العین |ذا اتصل به نور 
الشمس والنار. وإن انفرد بنفسه لم يبصر الأمور التي یعجز وحده عن 
دركهاء وإن عزل بالكلية كانت الأقوال والأفعال مع عدمه أمورًا حيوانية 
قد يكون فيها محبة وذوق ووجدء كما قد يحصل للبهيمة . 

والرسل جاءت بما يعجز العقل عن درکه» لم تأت بما يعلم 
بالعقل امتناعه» لكن المسرفون فيه قضوا بوجوب أشياء وجوازها 


بها النبوات وما جاءت به. 

ST 
فاسدة» وخرجواعن عن التمييز الذي فضل الله به بني آدم على غيرهم» اه‎ 

ویقول آیضا: (کون الشيء معلومًا بالعقل أو غير معلوم بالعقل 
ليس صفة لازمة لشيء من الاشیای بل هو من الأمور النسبية 
الاضافية. فاد زیا قد یعلم بعقله ما لا یعلمه بکر بعقله» وقد یعلم 
الونسان في حال بعقله ما یجهله في وقت آخر». «فلیست العقول 
شیگا واحدا ا بنفسه ولا عليه دلیل معلوم للتّاس بل فیها هنذا 
الاختلاف والاضطراب» ومن ثم فا الاعتماد علیها احالة لللّاس 





(۱) مجموع الفتاوی (۳۳۹/۳). 











التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


عل شيء لا سبیل لین ثبوته ومعرفته ولا اتفاق للّاس علیه . 

وآما الشرع فهو في نفسه قول الصادق» وهلذه صفة لازمة له 
لا تختلف باختلاف آحوال الّاس» والعلم بذلك ممکن ورد اللَاس إليه 
شک اه 217 ولذ لت لما انقی غلماه الکرنعه علر. آن ملاسان 
هو الکتاب والسنة» سلمت لهم آصولهم التي یستدلون بها» وکانت کل 
الأدلة التي یذکرها الفقهاء ترجع إلى هنذا المصدر الذي هو الأصل› 
فالإجماع دلیل وجود نص. والقیاس لابد له من أصل يعتمد علئ نص» 
والمصلحة بضوابطها التي دلت علیها النصوص. وهکذا. . . إلخ. 

یقول الشاطبی - رحمه الله -: «الادلة العقلية إذا استعملت فى 
هذا الحلد الك دجون مرف .عار لاه تیه از فا از 
طریقها و محققة لمناطها آو ما آشبه ذلك. لا مستقلة بالدلالت لاو 
النظر فیها نظر في آمر شرعي والعقل لیس بشارع». اه . 

فقد یعلم من غير طریق الشرع کون الشیء صالخا آو عدلاً آو 
حسنّاء علئ أنَّ «هنذه الطريقة - کما یقول ابن تيمية - فیها خطر عظیم 
والغلط فیها کثیر لخفاء صفات الأعمال وأحوالها عنها» اه . ٠‏ 

وقد كان قول الفرق التي خالفت في هلذه المسألة أحدّ الوسائل 
التي استغلها المتأثرون بالفكر الخربي للترويج للتشريع الوضعي وتبريره. 

أ- فقول الأشاعرة إِنَّ إنشاء الشرع لا يلزم منه أن يكون ما أمر 
به الشرع منشاً مصلحة ولا آن یکون ما نهی عنه منشأ مفسدة» وإنما 
هو تابع لمحض الإرادة الإللهية”*؟ ‏ كان من أعظم الصوارف عن 


مه زو | 


شرع الله» ذلك أنه يلزم منه اعتقاد أنَّ شرع الله لا يراعي تحقيق 


() درء تعارض العقل والنقل .)١55 21١55 /١(‏ 

(۲) الموافقات (۰)۳۰/۱ وانظر (۳/ المسألة الخامسة). 

(۲) جامع الرسائل (۲۰۶/۲). 

() يراجع: الملل والنحل (۰)۱۰۲-۱۰۱/۱ المواقف للايجي ص(۳۲۷). 








في ضوء العقیدة الاسلامیه 








التشریع الوضعي 

بي 3 
المصالح ودرء المفاسد. وأنه لیس هناك مناسبة بین الاحکام الشرعية 
وعللها. يقول شيخ الإسلام ابن تيمية - رحمه الله -: «ومعلوم أله إذا 
اعتقد المرء أن “طاعة- الله ورسوله فیما آمراه به قد لا یکون فیها 
مصلحة ولا منفعة ولا فيها تنعم ولا لذة ولا راحةء كان هذا من 
أعظم الصوارف له عن فعل ما أمر الله به ورسوله» اه( . 

ومن الأمثلة علی ذلك ما یلی : 

Eg N a‏ لش معو زار فا 
وشاهد ما فیها من تمدن وحضارة وقارنه بما علیه التمدن الاسلامي 
في عصره من تأخرء أرجع سببه إلى مذهب الاشاعرة والذی یعتبره 
هو القول المقرر في الإسلام؛ بناءً على البيئة العلمية التى نشأ فيهاء 
فقال: «تمدن الممالك الإسلامي مؤسس على التحليل والتحريم 
الشرعيين بدون مدخل للعقل تحسیتا وتقبیخا. حيث لا حسن ولا 
قبيح إلا بالشرع» اه . ولأجل هذا وغيره كان من أوائل الذين 
سوغوا دخول التشریع الوضعي الی البلدان الاسلامية. 

اك أن عضن «الدارسية .حون اغتیر. نفاهت. الاشاعرة مدا هو 
مذهب السلف» الذین یعتمدون الوحي أصلاً في معرفة الحقائق قام 
فقاسه بما کانت عليه الكنيسة النصرانية من دين مزعوم یخالف بدائه 
العقول وزعمهم أنه هو الخير الصادر عن الإرادة الإللهية» وآشاد بما 
حصل من أهل الفكر الغربيين الذين اعتبروا دين الكنيسة يتناقض مع 
الحقيقة التي يتوصل إليها العقل البشري» واعتبروا ما يتوصل إليه 
العقل أوثق لديهم مما یقول به الدین» ولذلك استبعدوه عن شئون 
الحیاة» فهو يقول عن علماء الحديث والسلف أنَّهِم «قد سبقوا علماء 





6 جامع الرسائل (۳۲۱۷-۳۱۷۱/۲). 


69 وهو رفاعة الطهطاوي» وستأتي ترجمته ص(۱۳). 
(۲ المرشد الامین ص(۰)۱۲۳ عن الاسلام والحضارة الغربية د. محمد محمد حسین ص(۲4). 








التشريع الوضعي _ سم في ضوء العقيدة الإسلامية 
سب 1 

اللاهوت فی الغرب ببضعة قرون حین ردوا خيرية الاأفعال وشریتها 
إلى إرادة اش فالخیر ما حسنه الشرع وأثن عليه» والشر ما قبحه 
الشرع ونفر منه» ولو أمر الشارع بالكذب لكان خيرًا ولو نهی عن 
الصدق لكان شرّاء ولیس ثمة فعل یمکن اعتباره خيرًا في ذاته أو : 
في ذاته» ثم أشاد بمذهب المعتزلة وقال: «وهو الاتجاه الذي وجدناه 
بعد ذلك بتسعة قرون لدئ أفلاطوني كمبردج» حيث رفضوا فكرة 
علماء اللاهوت ورأوا أن العقل هو الباعث علئ الفعل الخلقي ومقرر 
غایته»۲۳. فهلذه دعوة إلى اعتبار دين الله الحق كدين الكنيسة 
المحرف» سببها قول الأشاعرة هلذا. ومع أنَّ نسبة هذا إل السلف 
دعوی باطلة. فاِنْ مذهب السلف - کما تقدم بیانه - يقضي باستحالة 
وجود تناقض بين العقل والوحی» ال اد مذهب الاشاعرة قد كان 
ممهدًا لفقد الثقة بما يقوله الشرع» ومن ثم الاعتماد الكلي علی 
العقل البشري» وتسويغ التشريع الوضعي . 


ب - وقول المعتزلة بأن العقل يدرك حسن كثير من الأفعال 
وقبحها ضرورة آو نظرّا» فيجيء الشرع منبهًا ومقررّا لما آدرکه العقل 
وعقاب » وقد لا يدوك حسن الفعل أو قبحه له ضرورة ولا نظرا 
عدم قبول ما دل علیه الوحي ال حيث وافق العقل . وهذا ما تلتزمه 
المعتزلة وتعتمد منهج التأویل في التعامل مع نصوص الشريعة› 
وتجعل العقل میزائا تزن به النصوص. لکن المعتزلة لم تقل بان 
)۱( تشن الفلسفة الخلقية. د/ توفیق الطویل ص(59١2‏ ۱ «(TAY 2١6١5‏ عن النظرية 

الخلقية عند ابن تيمية صس(۰)۳۸۲-۳۸۱ وانظر: السلفية وقضایا العصر ص(۵۳۸۵۳۲). 


(۲) یراجع: نظرية التکلیف «اراء القاضي عبدالجبار الکلامیة"» عبدالکريم عثمان ص(4۳۷- 
۸ الوعد الاخروي شروطه وموانعه د. عیسی السعدي (117-119/۲). 














۸ لنب ببسم 


العقل یمکن آن یستقل بالتشریم من دون الّه» بل هي علی الاقرار 
بأنه لا حاکم الا الله» كما حكئ ذلك غير واحد من العلماء» ومنهم 
من حکی الاجماع علیه؟ لا أنَّ مذهبهم هذا كان من أكبر الذرائع 
لدعاة التشريع الوضعي في توظيف مقولات المعتزلة للتعامل مع 
الشريعة وأحكامهاء مع اختلاف توجهاتهم وأصولهم التي يعتمدون 
إلى الإسلام وأنها ليست خارجة عنه ولا غريبة منه!۲۳. 

أ - فاعتمدوا منهج التأویل الذي تعتمده المعتزلة فی التعامل 
مع النصوص وتجاوزا به لیجعلوه یحمل قابلية اٍلغاء النصوص . 

ب - وجروا القول بالتحسين والتقبیح العقليين إلى القول 
بنسبية حسن الاشیاء والافعال وقبحها» فما یعد حستا آو قبیخا فی 
زمن لا يعد كذلك في زمن آخر"» وعلیٰ ذلك خرجوا بتفسیر باطل 
لثوابت الدین ومتغيراته» زعموا فيه أن الثوابت محصورة في العقائد 
والعبادات» وما سواها خاضعة لتغير الزمن والأحوال» فالتشريعات 
المتعلقة بالشئون الدنيوية تتطور وتتغيّر ولم يقصد بها الشرع الثبات» 
قال بعضهم : (إِنَّ كل التشريعات التي تخص المعاش الدنيوي والعلاقات 
الاجتماعية بين الناس والتي يحتويها القرآن والسنة لم يقصد لها 
الدوام وعدم التغير ولم تكن إل حلولاً مؤقتة احتاج لها المسلمون 
الأوائل وكانت صالحة وكافية لزمانهم وبيئتهم» فليست بالضرورة 
(۱) یراجع آراء المعتزلة الأصولية ففيه نقولات عن عدد من علماء الأصول في بيان ذلك 

ص(۱۸-۱۸۱). 
(۲) انظر مثل: العتل والحرية لعبدالستار الراوي» وتجدید الفکر العربي؛ د/زكي نجیب 
محمود» ونظرة جديدة إلى التراث» د/ محمد عمارة. . . ٍلخ . وانظر : الا تجاهات العقلانية 


الحديثة» د/ ناصر العقل . 
() يراجع: الأبعاد السياسية لمفهوم الحاكمية» هشام جعفر ص(۱۲۳-۱۱۷). 














ملزمة لنا» ومن حقنا بل ومن واجبنا آن ندخل علیها من الاضافة 
والحذف والتعدیل والتغییر ما نعثقد آن تغیر الأحوال یستلزمه»۲؟. 

ویقول آحدهم في تمجید مذهب المعتزلة والدعوة إلى ۹ 
به: «آهم جماعة یمکن لعصرنا آن پرثها في وجهة نظرها. . 
ره في طريقته اجه مد ان لور مي چا 
التي جعلت العقل مبدأها الأساسي كلما أشكل الأمر» اه(" 

ویقول آخر: (شرع المعتز لة لول مرة بالعالم الإسلامي في 
تحکیم العقل في جميع المسائل المفروضة علیهم. فاَوّلوا القرآن تبعا 
لما یقتضیه العقل والمنطق لا كما يريده الإللهيون والسلفيون 
آصحاب المدرسة القديمة وهم آهل السنة والجماعة والحنابلة 
والمتصوفة من الجمود والوقوف علیْ حد اللفظ والنص وظاهر 
الشرع دون زيادة آو نقصان آو تأویل آو تفسیر». 

«ولو کان قد انتشر الاعتزال فی البلاد الاسلامية من آقصاها 
ال آتصاها لما حصلت هذه التکبات ولو لم بحصل الارتجاع 
والانتکاس والجمود علی المنقولات لکان العالم الاسلامي غير ما 
هو عليه اليوم ۳ 

ويقول آخر: (إننا إذا شئنا أن نقدم لأجيالنا الحاضرة 
والمستقبلة ترائّا یمجد العقل» ويؤصل فكرنا العقلي للتقدم» ويشيع 
في صفوفنا مناخا يساعد علئ ازدهار التفكير العلمي» فلا بد لنا من 
البحث عن البقايا التي تركها الزمن وخلفتها آحدائه» من تراث 
المدارس الفكرية ال الإسلامية التي أعلت من قدر العقل 
)١(‏ مقال نحو ثورة في الفكر الديني» د/ النويهي» مجلة الآداب» بیروت مایو (۱۹۷۰م) 


ص(۱۰۲-۱۰۱). 


(۲) تجدید الفکر العربي» د/ زكي نجیب محمود ص(۱۱۷). 
(0) هذا هو الا سلام» فاروق الدملوجي ص(۰۳۹ ۳) عن الاتجاهات العقلانية الحديثة ص(١5).‏ 








ورفعت من قیمته والتی قدمته وقدمت ثمرات تفکیره علیْ مدلولات 
لواف < سوفن نسل قن 'بمقافية فا ی ی ام 
١ OES‏ 
ثالثا: موضوع التشريع الذي يختص به الرب سبحانه: 
لد المقصود بهذا المبحث زيادة تجلية مسمی التشریم الاللهي 
ببیان موضوعه الذي یختص به الرب. والذي تعدٌ مخالفته على صورة 
المضاهاة له تشریعا وضعيًا استقل به صاحبه عن شرع الله تعالی» 
ونازع الله ربوبيته . وبيانه أن یقال: اسم الشريعة والشرع ینتظم کل 
ماشرع الّه من العقائد والأعمال" "۰*۳ وهو الذي آنزل به وحیه وبیته فيه 
نضًا أو دلالة» وهو يشمل كل ما العباد بحاجة إليه في شئون حياتهم 
وضروريات وجودهم من حفظ الدين والنفس والنسل والعقل والمال. 
وهلذه هي الأسس التي قصد التشريع الإللهي حفظها وصيانتها 
- كما تدل عليه النصوص - في شتی الموضوعات والقضایا والاأحکام؛ 
والتي بها توزن المصالح والمفاسدء فكل ما يؤيد هذه المقاصد 
الشرعية ويساعد على تحقيقها فهو مما دل علیه التشریع الالهي 
وكل ما يخالفها ويخل بها فهو مخالف للتشريع الإلنهي مضاه له" . 
يقول الشاطبی - رحمه الّه -: «قد اتفقت الأمة» بل سائر الملل» 
عن أن انشريعة وضعت للمحافظة علی الضروریات الخمس» وهي : الدین» 
والنفس» والنسل» والمال» والعقل» وعلمها عند الأمة کالضروری»*. 
ولذلك كانت أحكام الشريعة تدور في الجملة علی وجوب حماية 
هذه الضروريات الخمس والعناية بأسباب بقائها مصونة سالمة. 
( نظرة جديدة إلى التراث» د/ محمد عمارة ص(5١).‏ 
(؟) يراجع: مجموع الفتاوى .)۳۰٦/۱۹(‏ 


(۳) یراجع: المدخل الفقهي العام» د/ الزرقا (۱۰4-۱۰۲/۱). 
(4) الموافقات (۳۸/۱). 
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بقيد حت الله فيه بقيد التحليل والتحرر يم الصريح؛ بل هو شامل لكل 
المكلفين علما وکتابة ومشبگه فتاه فكلك ا 0 الديني 
محا سي امال المكلفين أموًا ونهيًا وإذنًا وعفواء وبهلذا يكون 
دينه كاماد كما قال تعالئ : 7 یوم لت کم دینک ومع نعمی 


رع مره 


وَرَضِيِتٌ آ اسک دا [المائدة: ]2390 , 


ومما يدل علئ هلذا الشمول قوله تا # قل لى هدنو 11 
وک متیر دیق الوم خن زا من آلمترکین ‏ كَل إن صَلَاقٍ 
و مره مر 


وی وکیا ماف بو رب لعي © کا سرك لم يدرك ارت اا أ 
یوت ©4 [الانعام: ۰۱2۱ ۰۲۱5۳ 

یقول الشیخ ابن سعدي ‏ رحمه الله -: «يأمر الله تعالی نبيه ككل 
أن يقول ويعلن بما هو عليه من الهداية إلئ الصراط المستقيم» الدين 
ان الي اا النافعة» والأعمال الصالحة» والأمر بكل 
حسن والنَّي عن كل قبيح» الذي علیه الانبیاء والمرسلون» خصوصًا 
إمام الحنفاء» ووالد من بعث بعد موته من الأنبياء» خليل الرحمنء 
ابراهیم عليه الصلاة والسلام» وهو الدین الحنیف» المائل عن کل 
دين غير مستقيم من آدیان آهل الانحراف» کالیهود والنصاری 
والمش رکین . 

وهلذا عموم ثم خصص من ذلك آشرف العبادات فقال : 
© فل له صَلَاقٍِ وَمْتَي 4 أي : ذبحي» وذلك لشرف هاتين العبادتين 
وفضلهما ودلالتهما علی محبة الله تعالی» واخلاص الدین له» والتقرب 
إليه بالقلب واللسان والجوارح» وبالذبح الذي هو بذل ما تحبه 





)۱( پراجع : اعلام الموقعین (۳۲۲/۱). 
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ا الیها؛ وهو الله تعالی » ومن أخلص في 
صلاته ونسكه > استلزم ذلك إخلاصه لله في سائر أعماله وأقواله. 


| 


وحیای وَمَمَاف؟» آي : ما اتیه في حياتي» وما يجريه الله علي 

وما يقدر علي في مماتي» الجمیع « لور ییوت () لاسریك له في 
العبادة» کما آنه لیس له شريك في الملك والتدبیر لیس هذا 
الوخلاص لله ابتداعا مني وبدعا آتيته من تلقاء نفسي» بل: « وی 
مت 6 آمرا حتمّا لا آخرج من التبعة الا بامتثاله: # آنا أَيَلُ 
ایک 57 من هذه الأمة) اه . 

وقد ضلّ في هذا الأمر طائفتان سوّغت الأولئ منهما التشريع 
الوضعى » ودعت إليه» وسهّلت الثانية في أمر التشريع الوضعي . 
الطائفة الأولى : المتأثرون بالفكر الغربي على اختلاف درجات 
تأثرهم» إل أنه يجمعهم جميعًا أن فكرهم ودعوتهم جاءت نتيجة 
التاثر بالفکر الغريي المعاصر("؟ وقد قصر هؤلاء حق التشریع 
الالهي على الشعائر التعبدية دون غيرهاء لأنها ثابتة لا تتغير بتغير 
الزمان والمکان وأما بقية الموضوعات فهي خاضعة لظرف 
المصلحة وتخیر الزمان والمکان» وتطور الوسائل والعادات قالوا: 
فلو قيل إِنَّ حق التشريع فيها خاص باه لكان في ذلك تضبیق علین 
)١(‏ تفسير ابن سعدي (۲/ .)٩۲‏ 
)۲( والأسماء في هذا كثيرة ومؤلفاتهم كثيرة» لكن أحيل القاريء إلئ ثلاثة مراجع قد كَمَّتْ في 


دراسة فكر هؤلاءء وهي : (مفهوم الحاكمية في الفكر الإسلامي الحديث وفي التصورات 
المخالفة» عبدالله بن عبدالعزیز الزايدي» رسالة دكتواره غير منشورة» جامعة الإمام 
بالریاض» کلية الشريعة سنة (۱۱۳ه) وَ«المنهج السلفي والموقف المعاصر منه في البلاد 
العربیة» مفرح سلیمان القويسي. وقد طبعت موخرا في جزئین بعنوانین منفصلین: 
آحدهما بعنوان: الموقف المعاصر من المنهج السلفي في البلاد العربية» والآخر 
بعنوان : المنهج السلفی (تعریفه مجالاته » قواعده» خصائصه) . 
و «الاتجاهات العقلانية الحدیثة» د/ ناصر العقل رسالة ماجستیر - وقد طبعت موخرا. 


۲ 
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الاس وحرج وعدم مسايرة الزمن !! 

هلذا هو الأساس الذي يعتمدون عليه في الدعوة إلى التشريع 
الوضعي» وهو منقول عن نظرة الفکر الغربي إلى الدين والحياة 
وصعوبة التوفیق بینهما لأنهما طرفان لا یلتقیان الدین يمثل طرف 
الجمود. والحياة تمئل طرف التغیرالدائم . 

ومعلوم أن سبب هذه النظرة عندالغرب هوالتشويه والتحريف 
الذي أحدثته الکنيسة النصرانية في دینها ونسبته افتراء إلى دين الل 
والذي أفقد كل أمل في اكتساب الهداية والوصول إل الحقيقة عن 
طريق الدین» مع عدم وجود مصدر المعرفة الحقيقي وهو الكتاب 
الل هن كل ا فراحوا یحکمون عقولهم في کل شيء. تا 
هذه النظرة على الدين الإسلامي» وكان ما قالته هذه الطائفة عن 
التشریع هو الذي یثیره رجال القانون والفکر الغربیون علی التشریع 
الم سلامي الذین یقولون: (کون التشریع الاسلامي یعتمد في الشوون 
المدنية والجزائية والأحوال الشخصية علی القرآن الکریم کما آنزل 
منذ آربعة عشر قرتا. هو شيء یستحق البحث والملاحظة لأنَّ 
الحياة في تطور مع تطور الازمان ولیس من المصلحة للاسلام 
- زعموا- بناء نظمه علی القران لانْ ذلك قد يسيء إلى القرآن نفسه 
مع تطور الحياة واختلاف الظروف۲۲ . 

ویرون: ان الدین لا یمکن آن تکون له قدسیته الا ذا ظا 
لدئ أتباعه علئ ما جاء عليه مهما تباعدت العصور في قدمه من غير 
تغییر ولا تطویر» وال فقد خسر حرمته وقدسیته. وبناء علیل ذلك 
فد الکتاب المقدس لاي دین سیکون جامداء فكيف نی عليه 


0 


شريعة زمنية متطورة مع تطور الزمان؟ بل لا بد بأن نعترف بأد 


(1) عن الندوة المشتركة بین رجال الفکر والقانون الاوربیین وعلماء الشريعة حول التشریع 
الاسلامي» والتي نظمتها وزارة العدل السعودية عام (۱۳۹۲ه) ص(۱۰). 
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الشريعة الدينية تکتسب عندئذ صفة الجمود» لا ما يى على الجامد 
فهو جامد. . .بینما وقائع الحیاة متخيرة متطورة»). 


وهلذا ما سبق إليه فلاسفة القرن السابع عشر والثامن عشر 
الغربیون» وعلی رآسهم الفیلسوف «سپینوزا"۳؟ الذي آلف كتابًا 
بعنوان «اللا هوت والسياسة)0© وعقد فيه مبحدًا كاملاً بعنوان «الدین 
والدولة» تساءل فیه: امل یصلح نظام الحکم الالهي «الثيوقرطي» في 
الظروف الحاضرة؟ ثم أجاب قائلاً: لو أراد الاس تفويض حقوقهم 
لله لكان عليهم عقد حلف معه ثم قبول الله له ولكن الله آخبرنا علین 
لسان الحواريين بأن حلفه لم يعد حسيًا لشعب معيّنء بل روحيًا في 
فلوضن :الناس ‏ لااتسانیه تام کی ان نظام الحكم الإللهي لا يصلح 
الا لشعب مغلق علئ نفسه مقطوع الصلة بينه وبين سائر الشعوب» 
لذلك فان هنذا النظام لا يصلح في ظروف الإنسانية الحاضرة)©» 

ومع أن هذه النظرة الغربية ليس لها ما يبررها في دين الإسلام 
المحفوظ من التحريف. إلا المتأثرين بالغرب من المنتسبين لیا 
الاسلام قد آستطوها علی دين الاسلام افتراء. 

یقول أحدهم: «إِنَّ هذا التراث كله بالنسبة إلى عصرنا قد فقَّدَ 
مکانته» لان يتور اساسا علی محور العلاقة بین الانسان والله» على 
حين أنَّ مانلتمسه اليوم في لهفة مؤرقة هو محور تدور عليه العلاقة 





.)١17(ص المرجع السابق‎ )١( 

() فیلسوف يهودي مشهور ولد سنة (١۳١١م)‏ تصدى بالنقد لبعض الأفكار اليهودية وقال 
بتحریف التوراة فانم بالالحاد وحکم علیه بالطرد والابعاده من آشهر مولفاته «اللاموت 
والسياسة» مات سنة لم(« انظر : الموسوعة النقدية للفلسفة الیهودیت د/ عبدالمنعم 
حنفي » ص(9١١).‏ 

(_ وهو مطبوع بترجمة دا حسن حنقي ومراجعة د/ فژاد زکریا. من صدار الهيثة المصرية 
العامة للکتاب (۱۹۷۱م). 

(0) من الدراسة التي قدم بها د/ فاد زکریا علی الکتاب ص(۹۵). 
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بین الانسان والانسان»» ٍني لأقولها صريحة واضحة: اما آن نیش 
عصرنا بفکره ومشکلاته» وإما أن نرفضه ونوصد دونه الابواب 
لنعیش ترائناه نحن في ذلك آحرار» لکننا لا نملك الحرية في أن 
نوحد بين الفكرين»» (إننا في تحول» وذن فنحن في تغیر» واٍذن فلا 
ENE‏ 


ويقول آخر: «إنَّ الطريقة التي أجاب بها الإصلاحيون السلفيون 
عن الواقع التاريخي كانت تتضمن نظرة أسطورية تجاه الإسلام أكثر 
من كونها نظرة تاريخية» وذلك لاو الإصلاحيين زعموا أن الوسلام 
الأولي بإمكانه أن يحل مشاكل القرن التاسع فشن وان يواجه تغلغل 
الحداثة ثة الاقتصادية والسياسية التي سبقتها في أوروبا ثوارت وتجارب 
ديخقراطية. وبرلهانية ».. وايضنا تغلغل الحداثة الفكرية التي سبقتها في 
أوربا أيضاء وفي القرن نفسه حركات علمية ضخمة»ء هذا كان عبارة 
عن وقائع تاريخية إيجابية؛ ولمواجهتها أرادالمسلمون أن يقدموا 
إجابات من نوع أسطوري وليس تاریخیا» وينتهي إلى إنكار القول 
بأنّ: : «الاسلام دين ودولة»" . ۰ 








ويقول ثالث: «نحن ندّعي العلمانیة» پمعنی أننا نعتقد ضرورة 
الفصل الجذري بين التشريع الديني والمؤسسات الاجتماعية والقانون 
والأخلاقية الممارستة) (ينبغي علی البلدان المتخلفة اللحاق في 
ميدان التشريع بالبلدان المتطورة» وأن يتوقف العمل بالتشريع 
غیرالملائم القاسي المعروف بإقامة الحدود والذي تخلى عنه 
( تجدید الفکر العربي د/زكي نجیب محمود ص( ۶۰ )+ 


( حوار البدایات مع محمّد آرکون؛ E‏ العربي» المعاصر سبتمبر آیلول 
(۹) ص(۸۷) وما بعدها. 























الأمويون منذ ثلاثة عشر قرئًا خلّث»اه(١)‏ 

ويفند آخر نظرتهم إل «صلاحية الشريعة لكل زمان ومكان» 
وسبب تلك النظرة» فيقول: «إنَّ فكرة الصلاحية لكل زمان ومكان 
تبدو متعارضة مع التغير الذي لا يستطيع أن ينكره أحد في أحوال 
البشرء مما يجعل إطلاق هذا الوصف علئ الأمور المتعلقة بالظواهر 
الانسانية آمرا شديدالصعوبة من الوجهة العقلية»» «هناك فئة من 
المفكرين الدينيين لا تدرك هذه المشكلة على حقيقتها وتتجاهلها إلى 
حد الاصرار على صيغة (الصلاحية لكل زمان ومكان» بلا قيد ولا 
یر 

والمأزق الذي تواجهه هذه الفئة هو أنها إذا تمسکت بحرفية 
النصوص دون تصرف» هذا إذا افترضنا أنَّ هناك إنسانًا قادرًا علئ 
التمسك بحرفية النصوص. : كان عليها أن تتجاهل أوضاع الواقع 
وظروف العصر أما إذا أرادت أن تعمل حسابًا لهذه الأوضاع» وهو 
أمر لا مفر منه في حياتنا المعاصرة» فلا بد لها من أن تقصر دور 
التصوص علی المباديء والتوجیهات العامة» ويمكن التعبير عن هذا 
الإشكال من خلال مقارنته بصيغة خری تتداول بدورها دون تحلیل ‏ 
متعمق» وهي: «الاسلام دین ودنیاه وذلك لأنَّ مفهوم «الدنیا» في 
هذه الضيغة يشمل السياسة وتنظیم المجتمع والمعاملات لخ» وکلها 
أمور يسري عليها التغير والتطور الذي يتسارع معدّله يومًا بعد یوم 
فإذا شئنا أن نعمل حسابًا لهذه «الدنيا» السريعة التغير التي تزداد 
المسافة تباعدًا بينهما وبين «الدنيا» التي نزل فيها الوحيء وجدنا 
ارا لا مفر منه بين هذه الصيغة والصيغة السابقة «الصلاحية لكل 
زمان ومكان» بحيث يبدو لنا أننا لو أخذنا بالاولین اضطررنا إلى 
التنازل عن الكثير مما في الثانيةء والعكس بالعكس» أما حين يجمع 




















الفکر الديني المعاصر بین الصیغتین معّا دون اية محاولة لفهم العلاقة 
العكسية بينهماء أو لبیان الطريقة التي یمکن بها الجمع بینهما دون 
تناقض فى ظروف عصر دائم التغيرء فإنه يتجاهل بذلك مشكلات 
کثيرة لا یملك العقل الحدیث ترف الهروب منها»اه(۲. 
الطائفة الثانية : طائفة من آلمنتسبین للعلم الشرعی » اتيت علیهم 
المصطلحات الشرعیة» كمسمئ الدين والاستحلال والتبدیل» مع 
عدم التفريق عندهم بين التنظيم الجائز والتشريع الذين هي البشر 
عنه وضعف عندهم الفهم الدقيق للمراد الحق بهذه المصطلحات 
(CY) 2.‏ 4 ۰ مه ١‏ .- 53 - 
الذي فهموه. ولم یفهموا مراد أهل السنة به» والتبست عليهم أقوال 
أهل السنة بأقوال مخالفیهم» وراحوا یفسرون آقوال آهل السنة بکلام 
المخالفين فحصل لهم بذلك الاضطراب والتناقض . 
یم تشريعًا يضاهي به صاحبه تشريع الله الا بذلك» وأما بدونه فهو 
مجرد مخالفة لا يوصف بغير ذلك» واستندوا في ذلك على اد 
الإيمان لا ينتفي إل مع زوال ما في القلب الذي لا يدل عليه مجرد 
العمل الظاهر بل لا بد من الإعلان الصريح في كل عمل» وهذه هى 
)۱( الصحوة الاسلامية في میزان العقل» د/ فاد زکریا صس(۲ ۰۱۷ ۷۳ ٠‏ 
(؟) من آمثلة مولفات هذه الطائفت (حکام التقریر» لمراد شكري» والتحذیر من فتنة التکفیر 
وَصيحة نذير كلاهما لعلي حسن عبدالحميد» والحكم بغير ما أنزل الله وأصول التكفير» 
وهزيمة الفکر التكفيري کلاهما لخالد العنبري؛ ورسالة: «تکفیر من لم يحكم بما أنزل 


ال ضمن کتاب افتاوی فکریة» للشیخ الدکتور عبدالّه بن بیی وسيأتي توضیح ما التبس 
على هذه الطائفة في الباب الثالث إن شاء الله . 
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قالت به المرجئة من أن العبادة المصروفة لغير الله لا تعتبر عبادة لمن 
عر له إلا إذا كانت صريحة في اعتقاد شيء من الربوبية لمن 
صرفت لب ولا فلیست هي عبادة تناقض التوحید! ٩۱۱!‏ . 

يقول أحدهم : «إنَّ هذه المسألة مخ «أكتز. المتشائل. اتعقيد 
وتنطوي على حساسية خاصت لأنّ من يقول بعدم كفر 0 
الحکام؛ استنادا ٍلی أن القوانين التي يصدرونها لا تتعلق بالحلال 
والحرام ولا تقصح من قریب آو بعید عن التحلیل آو التحریم 
وانما تخالف حكم الله» وهذه المخالفة معصیة" والشاهد من 
کلامه قوله: إن القوانين التي یصدرونها لا تتعلق بالحلال 
والحرام . . .إلخ كلامه. وأما الکلام عن تکفیرالمعینین من الحکام 
فهو أمر آخرء لأنّ من الأمور التي سيبت اضطراب البعض من هذه 
الطائفة أيضًا هو عدم فهم الفرق بين الحكم المطلق والحكم على 
المعين» الذي يقول به أهل السنة» وأنه لا يلزم من کون الفعل کفرا 
۳ 

ويقول آخر: «كل تشريع أو قانون» الأصل فيه أنه جائز ما لم 
يرد نص صريح بالتحريم» وما لم يكن هذا التشريع أو هذا القانون 
مخالفا للشرع» فإن كان مخالمًا لقطعي من الشريعةء فينظر هل 
مخالفته مخالفة معصیة؟ آم مخالفة جحود وتکذیب»» «وقد یبرز هنا 
حَدّث فيقول: التشريع أصاتٌ للهء لا يجوز لغيره أن یشوع » 
التشريع الذي فيه التحليل والتحریم بمعنی التعبد هذا هو الخاص 
بالله وما سواه فعلئ الإباحة ما لم يرد نص» وأوضح هذا بمثال: فمن 





)١(‏ وهذا من المرجئة مبني علئ أنَّ العمل غير داخل في مسمئ الإيمان ولهذا لا يذكرون 
توحيد الألوهية ولا يتكلمون عنهء انظر في عرض هذا: حقيقة التوحيد بين بين أهل السنة 
والمتكلمين؛ عبداليّحيم السلمي ص(444- 067). 

)۲( الحكم وقضية تكفير المسلمء > سالم البهنساوي ص(5١١).‏ 

(۲) سيأتي تفصيل هذا في الفصل الأول من الباب الثالث إن شاء الله. 








التشریع الوضعي ۱ في ضوء العقيدة الاسلامية 


شرع قانون سیر فلا یکفر ولا يعصي باتفاق متّا ومن سوانا لکنه 
یکفر |ُذا جعل قانون السیر کمناسك الحج مثلا"؟» ولا یکون التشریع 
من العقيدة إلا إذا فهم على ما قدمناه من إثبات حاكم مع الله يحرم 
الحلال» ويحل له الحرام شركا له عرّوجل» أو عد هذا الحكم 
المحدث أنه نازل من عندالله» أو أنه بمنزلة حکم اش وهذا 
- قطعاویقیتا - لا يكون من مسلم مصدّق بالله ورسوله» حتین ولو 
عطّل بتركه کل حدود الله وفعل کل المعاصي. بل هذا لا يوجد في 
لندن الآن (۱) ٩۳7‏ فكلها تشاريع مصّرّحة أنها من بشر قابلة للتقص 
والتبديل وفق المصلحة التي يرونها»» ثم قال: «إِنَّ القوانين الوضعية 
التي دخلت بلاد المسلمین» ولا حول ولا قو: ال باه وحکم بها 
الحكام هنا وهناك لا تكون كفرًا حتئ يثبت مخالفتها لشرع الله قطعاء 
ولا يكفي ذلك» بل لا بد من الاستحلال أو التكذيب أيضّاء دون 
تخصیص بین حاکم ومحکوم. بل للنّاس جمیعٌا وسوی هذا الکلام 
شبه وأهواء لا دليل عليها من نص صريح أو إجماع صحيح؛ لما 
تقرر أنَّ الأصل في الأشياء الإباحة» والاعتراض هنا بالقول: ! 
الأصل في التشريع البطلان لأنه عبادة» إلآّ ما جاء به النص» فهلذه 
عبارة متناقضة لاد النّص أبطل التشريع التعبدي كله بنصوص 
التوحيد» وأنه لا يشرّع تشريع العبادة الا اش لا أن يقال: إِنَّ مجرد 
التشریع كفرء فمن سن قانونًا للكهرباء أو للمياه أو للطرق أو 
للتعليم فبمجرد آنه سنّ فقد كفرء فهذه حماقة لا يجرؤ عليها ذو 
عقل آبدّا* بل لِنْ کل قانون یمین فهوحلال الا أن يصادم الشريعة 
(۱) وهذا أحد الأمثلة على عدم تفريقهم بین التنظیم الجائز والذي لا يعد تشريعًاء وبين 
التشريع الذي هي عنه البشر. 
69 إذا كان يستحيل وجود مثل هذه الصورة التي ذكروها وبإقرارهم فلم يذكرونها إذن؟! 
۳( وهذا مثال آخر علئ عدم التفریق بین التنظیم الجائز والتشریم الذي تُهي عنه البشر . 











التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الإسلامية 


فهنا تبحث مسألة كفره أم لا؟ كما تقدم تفصيله»اه 2. 

فهنذا يبين أنَّ سبب الخطاً الذي حصل لهذه الطائفة هو التباس 
کثیر من المصطلحات علیهم . 

وأما المؤمنون بشرع الله حقاء الذين وفقهم الله لمعرفة مسمى 
الشريعة وقدرها وسعتهاء فإنهم يعتقدون أن التشريع حق الله الخالص 
الذي لا يجوز أن ینازع فیه» وأنه لا يقتصر على موضوع دون 
موضوع» وان الله قد أراد أن تكون شريعته هي المهيمنة وأن لا 
یخرج عنها البشر في اجتهاداتهم أو تدابیرهم آو تنظیماتهم» ولا يعني 
هذا أنه يشترط أن تنطق الشريعة بکل شيء بل الشرط أن لا 
تخالف» فإن خولفت على سبیل الاستقلال عنها المضاهي لها كان 
ذلك تشریا وضعیّا اعتدق به صاحبه علین حق اله» مهما کان 
بو سورع 


رابعا: الخلط بین مصطلح التشریع ومصطلح الاجتهاد والتنظیم: 

لفظ «التشریع» علی الاجتهادات الفقهية والتدابیر السلطانیة*۳؟ ولکن 

لن یکون الوقوف طویلاً عند مناقشة الاراء الا بقدر تقریر الصواب 

في ذلك» لتجاوز ذلك إلئ ما هو آهم في هذا الموضوع. ۰ . 
فالصواب أنَّ المسمی الأصلي للفظ «الشرع والشریعة» هو 

الکتاب والسنة» وأنَّ التشریع في دائرة الاسلام نما هو ما أنزله الله 

من الوحي علی نبیه 35 واطلاق اللفظ على غير هذا هو من تغيير 

(1) إحكام التقرير لأحكام التكفير» مراد شكري ص(۰۷4 ۰۸۵-۸۲ وانظر: دعاة لا قضاء 

لحسن الهضيبي ص (۱۰۹-۱۰۵) ففیه تقریر نفس المعنی . 
() یراجع مثلا: السلطات الثلاث في الاسلام د/ عبدالوماب خلاف - مجلة القانون والاقتصاد 


(ع۱/ ذوالقعدة 0 ه) ص 9130 التطور التشريعى فى المملكة العربية السعودیة» 
د/ محّد عبدالجواد ص(۲ ۳۲-۲) معجم المناهى اللفظية د/ بكر أبوزيد ص(۸ ۱ 0۰۹-۵ 














اللفظ عن مسماه"* وهو اصطلاح حادث لم یعهد في استعمالات 
الوحي» ولا يلزم من صحة اطلاق اللفظ في اللغة صحة إطلاقه في 
الشرع وقد تقدم بيان أن الوحي خصص استعمال هذا اللفظ فيما 
آنزله الّه تعالی . 


واطلاق لفظ «التشریع» بذاته على الاجتهادات والتدابیر 
والتنظیمات نما حدث في هذا العصرء كما يشير إليه قول الشيخ 
محمّد رشید رضا ‏ رحمه الله "2 حيث قال: «نرید بالاشتراع ما 
يعبّر عنه عندنا بالاستنباط والاجتهاد» وفي عرف هذا العصر 
بالتشریع» وهو وضع الأحكام التي تحتاج إليها الحكومة لإقامة 
العدل بين الاس 


إلا أذ هنذا الاختلاف يشير إلن وجود غبش فى التصورء 
فيه» والذي يجب على جمیع الخلق اتباعه -وبین مسمی الاجتهاد 
والتنظیم والذي غایته آن یکون سائغ الاتباع لا واجب الاتباع» والذي 
یسوغ تخییره باجتهاد مثله ذا کان اجتهادا معتبرّا. : 
وقد كان هذا الخلطء الذي يدل عليه عدم ضبط المسمیات 
الشرعية سببًا رئيسًا في الخروج عن الشريعة الإللهية في القديم 


() انظر: مجموع الفتاوی (۳۹۲-۳۹۰/۳۰). 

(۲) من آعلام العصرالحدیث. ولد بقلمون في.لبنان وانتقل لین مصر وأنشاً مجلة المنار» وبها 
اشتهر وله التفسیرالمعروف بتفسیرالمنار» کان له نشاط بارز في الدعوة ونشرالعلم ومحاربة 
البدع والشرکیات» توفي سنة (۱۳۰6ه) أخذ عليه تأثره بشيء من منهج شيخه محمّد 
عبده» وممن تسب إلى التتلمذ على يديه: محمّد حامدالفقي ومحمّد عبدالوراق حمزة 
وأحمد شاكر» انظر: رسالة ماجستیر مطبوعة لخالد فوزي عنه وعن دعرته واصلاحه 
والأعلام (5/5؟١).‏ 

() الخلافة ص(۱۰۱). 











ووقع بسیب ذلك انحرافان - فیما یتعلّق بالمسمی - کان لهما 
الدور الاکبر في الخروج عن الشريعة الاللهية : 

آحدهما: اعطاء الاجتهادات الفقهية صفة التشریع الالهي» من 
حيث وجوب العمل بها مطلقاء وَتَعَيْنِ الإلزام بها وتحريم ل 
مطلفّا؛ وقد أت عهد على الأمة كان فيه متعصبة المذاهب الاجتهادية 
يعتبرون أحكام غير مذهبهم الاجتهادية التي لم يألفوها کالخروج 
علوم الشريعة»: لأنّ الشريعة في نظرهم لا یمثلها الا مذهبهم( . 

والثاني : وهو رد فعل للانحراف الأول» اعتبار الشرع ال للهي 
المستفاد من الوحي - نضًّا أو دلالة ‏ بمنزلة الاجتهادات الفقهية 
والتدابير السلطانية المبنية على المصلحة التي تتغيّر بتغير الزمان 
والمكان» والتي يسوغ مخالفتها بنظر آخر عند تجدد أو تغير 
المصالح . ٠‏ 

وقد كان أثر هذين الانحرافين في الأمة متفاوتاء حيث تدرجت 
مخالفة الشريعة من عصر الیل عصر حد حت هذا العصر الذي أعلنت فيه 
المجاهرة بمضاهاة الشريعة الاللهية واستبدال التشریع الوضعي بها. . 

- فقد أشار شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله إلى وجود 
هذين الانحرافین في زمنه» وذكر أن سببه تغيير لفظ «الشرع» عن 

مسماه الأصلي ومثّل على الانحراف الأول بما حصل له مع فئة من 
المتفقهة الذین آلزموه بآقوالهم» وزعموا آها هي الشرع الذي يجب 
اتباعه وتحرم مخالفته» فلما خالفهم: رأوا سجنهء بحجة أنه بذلك 





(۱) يراجع المدخل الفقهي العام د/ الزرقا (۰)۲4/۱ وانظر شیّا عن التعصب المذهبي في 
کتاب «الانحرفات العقدية والعلمية». لعلي الزهراني ص(1۹۳- ۷۱۱) مع التنبیه علی أ 
بعض الکتاب المعاصرين المتأثرين بقليل أو كثير من التوجه إلئ التشریع الوضعي یتخذون 
من مصطلح التعصب المذهبي متعلقًا لهم لذم حتئ من تمسك بالشرع الحق» ویعتبرون 
رفض تحریف الشرع ورفض التوفیق بینه وبین التشريع الوضعي تعصبًا مذهييًا. 























التشريع الوضعي ۰ في ضوء العقيدة الاسلامية 


خالف الشرع الذي هو آقوالهم وأقوال آئمتهم). ومّل على 
الانحراف الثاني : بما حصل من الصوفية» حيث خرجوا عن اتباع 
الشريعة الإللهية إلى ما يخالفهاء بحجة أنّها من جملة الأقوال التي لا 
يجب اتباعهاء والتي يسوغ معها تعدد الطرق والمسالك“ . 
وكان مما قاله ‏ رحمه الله في هلذا: «وصار لفظ (الشرع» 
غير مطابق لمسماه الأصلي ؛ بل لفظ الشرع في هذه الأزمنة ثلاثة أقسام : 
أحدها : الشرع المنزل» وهو الکتاب والسنت واتباعه واجب 
من خرج عنه وجب قتله» ويدخل فيه أصول الدين وفروعه» وسياسة 
الأمراء وولاة المال وحکم الحکام ومشيخة الشیوخ» وغير ذلك» 
فليس لأحدٍ من الأولين والآخرين خروج عن طاعة الله ورسوله. 
والثاني: الشرع المؤول». وهو مورد النزاع والاجتهاد بين 
الامتف فمن آخذ فیما یسوغ فیه الاجتهاد ا ولم تجب علئ 
جمیع الخلق موافقته إل بحجة لا مردٌ لها من الکتاب والستة. 
والثالث : الشرع المبدل» مثل ما یثبت من شهادات الزور» آو 
یحکم فیه بالجهل والظلم بغیر العدل والحق حکمّا بغیر ما أنزل ال 
أو يؤمر فيه بإقرار باطل لاضاعة حق..۳».۰. وقال أیضصَّا: «لفظ 
(الشريعة) يتكلم به كثير من التاس» ولا يفرق بين الشرع المنزل من 
عند الله تعالی - وهو الکتاب والسنة الذي بعث الله به رسوله - فان هذا 
الشرع لیس لاحد من الخلق الخروج عنه» ولا یخرج عنه الا كافر. 
وبين الشرع الذي هو حكم الحاکم فالحاکم تارة یصیب. 
وتارة یخطیء. هلذا إذا كان عاليًا عادلاً. . .۰ «فلفظ الشرع 
والشریعق إذا رید به الکتاب والسنة نم یکن لاحد من آولیا الله ولا 





( انظر : مجموع الفتاوی (۳/ ۲۵۳ ۲۵). 
(۲) انظر: المرجع نفسه (۲۵-۲۲۳/۱۱). 
۳( المرجع نفسه (۳۹۰-۰۳۹۵/۳۰). 











التشریع الوضعي ٠‏ في ضوء العقيدة الاسلامية 


لغیرهم آن یخرج عنه. ومن ظنّ أنَّ لأحد من أولياء الله طريقًا إلى 
الله غير متابعة محمد ييه باطنًا وظاهرًا فلم يتابعه باطنًا وظاهرًا فهو 
كافر) . 

«وأما إذا أريد بالشرع حکم الحاکم» فقد يكون ظالمّاء وقد 
يكون عادلاً» وقد يكون صوابًاء وقد يكون خطأ. 

وقد يراد بالشرع قول أئمة الفقه کا حنيفة والثوري ومالك 
این انس :والأوزاعى: والیت بن هعد والعافعی مات وتان 
وداود وغیرهم لا آقوالهم یحتج لها بالکتاب والسنة. وإذا قلد 
غیره حیث یجوز ذلك کان جاو أي : ليس اتباع أحدهم واجبًا على 
جميع الأمة کاتباع الرسول و ولا يحرم تقليد أحدهم كما يحرم 
اتباع من یتکلم بغیر علم» اه . 

وکدلک (شاز وه الب رل ان وقرف جن الا د 
أقوال أئمتهم في الأحكام الاجتهادية واعتبارها هي الشرع» جعل 
الخلفاء یعدلون الیل سياسات تخالف الشرع» حيث ل اما 
صارت الخلافة في ولد العباس واحتاجوا الیل سياسة اللّاس» وتقلّد 
لهم القضاء من تقلده من فقهاء العراق» ولم یکن ما معهم من العلم 
كافيًا في السياسة العادلة» احتاجوا حینئذ ال وضع ولاية المظالی 
وجعلوا ولاية حرب غير ولاية شرع وتعاظم الأمر في كثير من 
أمصار المسلمين» حت صار يقال: الشرع والسیاست وهلذا يدعو 
خصمه إلى الشرع وهذا يدعو إلى السیاست سرغ حاكمًا أن يحكم 
بالشرع والاخر بالسياسة. 

والسبب في دلك ان الذین انتسبوا لین الشرع قَصَّروا في معرفة 
السنة» فصارت آمور کثیرة» ذا حکموا ضیّعوا الحقوق وعطلوا 


(TIA خا‎ ۳۵ 























انتشریع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


الحدود» حتی تسفك الدماء» وتؤخذ الأموال» وتستباح المحرمات . 
والذین انتسبوا نی السياسة صاروا یسوسون بنوع من الرأي من غير 
اعتصام بالکتاب والسنة» وخيرهم الذي يحكم بلا هوى وتحوی 
العدل» وکثیر منهم يحكمون بالهوى ویحابون القوي ومَنْ یرشوهم 
ونحو ذلك . 

دو كلك ابن القيم ‏ رحمه الله قرّر أل سبب استحداث 
السياسة المخالفة للشريعة» هو قصر نظر الفقهاء الذين أعطوا ما 
يعرفونه من الاجتهادات صفة الشرع الإللهي فلا تجوز مخالفتهاء 
فسدوا طرقا صحيحة من طرق معرفة الحق وتنفيذه» وعطلوها؛ ظتا 

منهم نها تنافي قواعد 0 وإنما هي تنافي ما فهموه هم 
1 

فقابلهم طائفة آخری سوتغث ما ينافي حكم الله ورسوله. 
وسهلت آمره وجعلته من قبیل الاجتهادات e‏ الأنظار فيهاء 
ولذلك آحدث ولاة الامر من آوضاع سیاستهم شرا طویلا» وفساا 
عريضاء لأتّهم رأوا أنَّ النّاس لا يستقيم لهم حال إلا بأمر وراء ما 
فهمه آوللئك من الشریعة. ۱ 

يقول ‏ رحمه الله - في معرض کلامه عن التدابیر السلطانیت 
وأنّ منها ما دل عليه الشرع وان لم ینطق به لکنه لا یخالفه فهذا 
یُعمل بی ومنها ما یخالف الشرع الحق فهذا لا يجوز العمل به ولا 
تسویخه : 

«ومنذا موضع مزلة آقدای ومضلة آفهام وهو مقام ضنك 
ومعترك صعب. فرط فيه طائفة فعطل | الحدود. وضیّعوا الحقوق 
وجرؤوا أهل الفجور علئ الفساد وجعلوا الشريعة قاصرة لا تقوم 
بمصالح العبادء محتاجة إلى غيرهاء وسدوا على نفوسهم طرقًا 


.)۳۹۳ -۳۹۲/۲۰( المرجم السابق‎ )١( 














التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الإسلامية 
لس ل ا 0 س u‏ 


صحيحة من طرق معرفة الحق» والتنفيذ له» وعطلوها مع علمهم وعلم 
غيرهم ‏ قطعًا ‏ أنّها حق مطابق للواقع ؛ ظنًا منهم منافاتها لقواعد الشرع! 
ولعمر الله إِنّهها لم تناف ما جاء به الرسول؛ وإن نفت ما فهموه هم 
من شريعته باجتهادهم» والذي أوجب لهم ذلك نوع تقصير في معرفة 
الشريعة» وتقصير في معرفة الواقع وتنزيل أحدهما على الآخر. 

قلما راو لاه الا هون للف واأدْ اس لا یستقیم لهم آمر الا 
بامر وراء ما فهمه هولاء من الشريعت آحدئوا من آوضاع سیاستهم 
شا طویلا» وفسادّا عریضاء فتفاقم الامر وتعذر استدراکه» وعهّ 
علی العالمین بحقائق الشرع تخلیص النفوس من دذلك». واستنقذاها 
من تلك المهالك . 

وأفرطت طائفة آخری. قابلت هذه الطائفة» فسوكغت من ذلك 
ما ينافي حكم الله ورسوله. 

وكلا الطائفتين أتيت من تقصيرها فى معرفة ما بعث الله به 
رسوله وآنزل به کتابه» اه.) ۱ 

قفا رشان إليه هذان الإمامان من إحداث مخالفة الشريعة بسبب 
الجهل بمسمی الشريعة والجهل بقدرها والجهل بسعتها والتقصر في 
و 0 ۱ 0 
من قبلهم» e‏ تشريعًا وضعيّاء لما في تلك المخالفة من الشبهة 
والتأویل ونحو ذلك» وان کان هو كما غير اار0 اه0 :واا 
في هلذا العصر فقد كان من آثر الجهل بمسمی الشريعة وقدرها 
وسعتها والتقصیر 0 الاستقلال عنها واحلال التشریع 
الوضعي مکانها وفي و یقول الشیخ آحمد شاکر - رحمه 
(۱) الطرق الحکمية في السياسة الشرعية ص(۱4-۱۳). 


)۲( سيأتي بيان أنَّ كل تشريع وضعي حكم بغير ما أنزل الله وليس كل حكم بغير ما أنزل الله یعتبر 
تشريعا وضعيًا في الفصل الثاني من الباب الثالٹ إن شاء الله تعالی» انظر : ص(۲۸4- ۲۹۵). 




















التشريع الوضعي فى ضوء العقيدة الاسلامية 
۵ 


ال "لم يكن الفقهاء والحکام والقضاة في العصور الأولئ 
مقلدين ولا جامدين» بل كانوا سادة مجتهدين» ثم فشا التقليد بين 
آکثر العلماء الا أفرادًا كانوا مصابيح الهدئ في كل جيل»ء ومع ذلك 
فقد كان المقلدون من العلماء يحسئون التطبيق والاستنباط في 
تقليدهم» وكان الملوك والأمراء والقواد والزعماء علماء بدينهی 
متمسكين به» إلى آن جاء عصر ضعْف المسلمین بضعف العلمای 
واستبداد الأمراء الجاهلين» فتتايع الاس في التقليد» واشتد تعصبهم 
لاقوال الفقهاء المتأخرین في فروع ليست منصوصة في الكتاب 
والسنة» ولعلّ کثیرّا منها مما استنبطه العلماء بُني على عرف معيّن 
لظروف يجب على العالم مراعاتها عند الاجتهاد» بل لعل بعضها مما 
أخطأ فيه قائله؛ بأنه ليس بمعصوم. وکثر الحرج واشتد الضیق» إلى 
أن جاء الجيل الذي سبق جيلنا والأمر ظلمات بعضها فوق بعض› 
والعلماء أو أكثرهم يزدادون جمودًا وعصبية» والزمن يجري إلى 
تطور سریع یقعد بهم تقلیدهم عن مسایرته» فضلاً عن سبقه... ثم 
دخلت علینا في بلادنا هذه القوانین الافرنجية المترجمت نقلت نقلگ 
حرفيًا عن آمم لا صلة لنا بهاء من دين أو عادة أو عرف» فدخلت 
لتشوه عقائدناء وتمسخ من عاداتناء وتلبسنا قشورا زائفة تسمی 
المدنية» اه0) 

وما أشار إليه الشيخ من دخول التشريع الوضعي الیل بلاد 
المسلمين» كانت بدايته في الدولة العثمانية ومصر وعن طريقهما 
دخل إلى البلدان الإسلامية الأخرئ . 





(۱) أحمد محمّد شاكرء عالم بالحديث والتفسير» وأحد العلماء + المسققین في العصر الحديث 
له شرح المسند ولم يتمه وتحقيق وشرح سنن الترمذي ولم يتمه» وتحقيق تفسير الطبري 
بالاشتراك مع آخیه محمود ولم یتم. توفي سنة (۱۳۷۷ه) انظر : الاعلام (۱/ ۲۰۳). 

(0) الکتاب والسنة یجب آن یکونا مصدر القوانین في مصر - ضمن کتاب - «حکم الجاهلیة» 
وهو عبارة عن مجموعة مقالات لأحمد شاکر ص (1 ۷( 

















0 


أا الدولة: العا ا نا مدای ا الف 
بالحاجة إلى الإصلاح والتنظيم الذي تقتضيه ظروفها الصعبة» لكن 
كان عدم ضبط مسمئ التنظيم والتدابير المخولة للسلطان قد جعل من 
ريد واس ركان لاحي الوا بيات ؛ بزعم أنَّ هذا هو 

ما تقتضيه المصلحة!! 

1 وکانت بداية الاصلام بالجيش العثماني» فانه لم یکن له نظام 
بل كان عبارة عن مجموعات من المتطوعين» وكان واقع الدول 
المعادية يقضي بوجود جيش منظم مدرب ومفرغ» وهذا يتطلب 
وضع اللوائح النظامية لهذا الجيش. ولم يكن في الدولة العثمانية 
من يقوم بهذاء فمجلس العلماء لا علاقة له بهذه الأمور الشكلية 
- من وجهة نظره - وقادة الجيش لم يكن في مقدورهم ذلك . 
فلجأت الدولة الین الدول الاوریة. . 

۲- وعندما آرید ٍصلاح الجهاز الاداري» استوردت الدولة التقسیمات 
الغربية في تقسیم الولایات وتحدید مسئولیات الولاة والقضاة. 

۳ وهنكذا التعلیم . 

- وکانت بداية تلك الاصلاحات والتنظیمات باصدار مرسومین 
سلطانيين» كان الأول في سنة (۱۲۵۵ه)» وعرف باسم «منشور 
کلخانه» أو «خط كلخانة». وكان الثاني في سنة (۱۲۷۳«) 
وعرف باسم «الخط الهمايوني»» وبهما بدأ ما سمي بعصر 
التنظيمات» وبدأت الدولة تأخذ بنمط الروح الغربية في الحياة. 
وبالفکر الغربي في ب طريقة إقامة المؤسسات الإدارية 
لر 00 ذلك حت اعلان یی 


۱ eT 





)00 يراجع : الإسلام والحضارة الغربية ص(١٠-١۱)ء‏ العلمانية للشيخ سفر الحوالي ص(017-- 

















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


أ- وقد كان المرسوم الأول «خط كلخانه» انطلق فی اصلاحاته 
من رعاية مصالح الرعايا النصارئ وتحسين أحوالهم. فأعطئ الذميين 
أوضاعا كأوضاع المسلمين”'' . 

وقد مئّل هذا المرسوم تحولاً خطيرًا فى الدولة العثمانية» حيث 
كان نقطة بده لاصدار أوامر سلطانية لا تستند الیل حجة شرعية أو 
فتوئ شيخ الم سلام ف الدولة» كما كانت هى عادة الدولة من قبل . 
وكان خطوة كبيرة نحو الأخذ بالقوانين الوضعية ابتدأت بتقرير 
المساواة بين المسلم وغیر المسلم؟. 

ومع ذلك يُصدّر المرسوم بالتأكيد علئ أنَّ تلك النظم قائمة 
علی المحافظة على الشريعة الإسلامية! وهو مما يؤكد مدئ 
الانحراف فى نمییع مسمیٰ الشريعة وتوسيع دائرة الوصلاح فيما هو 
غير مخوّل للبشر. . حیث جاء فیه: «لا یخفی علی عموم النّاس ان 
دولتنا العلية من مبدآها وهی جارية علئ الاحکام القرانية الجليلة 
والقوانين الشرعية المنيفة بتمامها ولذا كانت قوة ومكانة سلطتنا 
السنية ورفاهية وعمارية أهلها وصلت حد الغاية. 
والامتثال للشرع الشریف» ولا للقوانين المنيفة بناء على طروء 

۶ .۰ 2019 015 ۰91۵ وانظر: تفاصيل أحداث المرسومين في كتاب «الدولة العثمانية 
والغزو الفكري» د/ خلف دبلان ص(57١1-‏ ه11 35" 2594 ), 

( كان إصدار كلا المرسومين بسبب الضغوط الأوربية علئ الدولة» فقامت الدولة العثمانية 
بالاستجابة لتنال حماية الدول الأوربية من أطماع روسياء ولحاجتها إلى المساندة ضد 
انشقاق محمّد علي باشا في مصرء ورأت أنَّ إعلان المرسومين وإتيان الإصلاحات على 
النمط الأوربي يؤكد للدول الأوربية آتها بذأت تحرز التقدم وأنها تستحق المساندة» وأن 
تعامل معاملة الدول المتحضرة ولذلك آسندت صياغة المرسومين إلى رجال ألموا 
بسیاسات الدول الأوربية وتأئروا بها فتحمسوا لجعل النظم علی النمط الأوربي. انظر : 


الدولة العثمانية والغزو الفكري ص (۰۳۳۸ ۳۹۰). 
0 المرجع السابق صس(۳۳۸- ۳6۲). 











الکوارث المتعاقبة والاسباب المتنوعة» فتبدلت قوتها بالضعف 
وثروتها بالفقر» وبما أنَّ الممالك التي لا تکون إدارتها بحسب 
القواین الشرعية لا یمکن آن تکون ا كانت أفكارنا الخيرية 
الملوكية منحصرة في |عمار الممالك واتحاد رفاهية الامالي والفقراء 
من جلوسنا السعید» وصار التشبث في الاسباب اللازمة بالنظر إلى 
مواقع ممالك دولتنا العلية الجغرافیة» ولاراضیها الخصبة والاستعداد 
وقابلية أهاليها لتحصل بمشيئة الله تعالى الفائدة المقصودة فی ظروف 
خمس أو عشر سنين»» فلما لقي A ES‏ 
شدیدا. حين رأوًا أنه يساويهم بالنصارئ واليهود» ویضوٌ بمصالحهم 
الاقتضادية وعد من حرياتهم التي ضمنها الإسلام» والأهم من ذلك 
والأعظم: أنه خارج عن حدود الإصلاح والتدابير والتنظيمات 
المشروعةء وأعلنوا بين النّاس أن هذا شرع جديد مخالف لشريعة 
الاسلام - آرسلت الدولة بعض الفقهاء إلى جهات الاضطراب لوعظ 
الاس وآمرهم بالطاعة والامتثال وتبيين أنَّ تلك تنظیمات وهي 
ليست خارجة عن المنهج الشرعي وما هي الا ضبط للجهات ال 
التي کانت آهملت من قبل» واَدّ لجوء الدولة الیها انما هو لتحسین 
أوضاع المملكة وحفظ حقوق الأمة! كما زعمو”” . 

ب - ثم مارست الدول الغربية ضغوطا شديدة علین الدولة 
العثمانية لإصدار خط جديد يضع برنامجًا واضحًا ادع یکون 
اک اتساعا من خط «كلخانه» مع إضافات جديدة علق بالنصارئ» 
ووضع تنظيمات إدارية جديدة» فأصدرت الدولة العثمانية مرسوم 





( تاریخ الدولة العلية محمّد فريد بك ص(١58).‏ 
(۲) آقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك» خیرالدین التونسي ص(۱8۱- ۱66). 
والملف بدافع عما قامت به الدولة العثمانية ويعتبره غير خارج عن أحكام 
الشریعت ویدعم ذلك پالحجج الفقهية» انظر: ص(۰)۱۱-۱۳۹ وانظر: الاسلام 
والحضارة الغربية ص(۳۷). 














التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


(الخط الهمایونی» سنة (۱۲۷۳ه) وکان آکثر بعدّا عن الشريعة 
الاسلامیت ویصدوره أنشعت المحاکم المختلطة وبداً التوسع في 
تطبیق القوانین والنظم الأوربية في الدولة". 

وصدرت مجموعة من القوانین الوضعية کان آولها القانون 
التجاري ثم القانون الجنائي في سنة (۱۲۷/۵ه) ثم قانون التجارة 
البحرية في سنة (۱۲۸۰ه) وغیرها» وکانت کلها مأَخوذة عن القانون 
۱ 

وهلکذا کانت تسیر التنظیمات علی النمط الاوربی وتسحت 
خلفها الأفكار» ونظم الحكم» وأساليب الحياة الأوربية» وتطبعت 
بالمبادىء الأوربية العلمانية القائمة على الحرية المنفلتة» وسيادة 
القانون لا سيادة الشرع. . حتئ كان إعلان الدستور القائم على 
التشريع الوضعي سنة (1795ه)0". 

وما تقدم يمثل بوضوح الانجراف الذي كان» من جعل الشريعة 
الاللهية بمنزلة الاجتهادات التي يسوغ تغييرها ولا يجب علئ كل 
أحد اتباعها . 

وأضيف إليه الانحراف الآخر في اعتبار الشرع الاللهي منحصرا 
في أحد المذاهب الفقهية» واعتبار ذلك المذهب هو الشرع لا غیره» 
ليكون رارك ذريعة للتدليل على قصور الشريعة وعجزها عن 
)١(‏ الدولة العثمانية والغزو الفكري ص(30*). 
() یراجع: المرجع نفسه ص(۰)۳۱4 الاتجاهات التشريعية في البلاد العربية» د. شفيق 

شحاته» ص(۲۱- ۰)۲۳ فلسفة التشريع د/ صبحي محمصاني ص(١4-‏ 47): الأوضاع 


التشريعية في البلاد العربية» له أيضًا ص( ۱۷- ۱۸۱). 

۳( یراجع الدولة العثمانية والغزو الفكري ص(۳۷۰). 

(5) اللام هنا لام العاقبة» وليست لام التعليل» فان المجلة صدرت بأمر السلطان عبدالعزیز 
ابن السلطان عبدالمجید» وقد ذكر المؤرخون أنه ظهرت منه النوايا الصادقة في العمل 
علئ إحلال أحكام الشريعة بدلاً عن القوانين الوضعية» وامتنع عن إعلان الدستور 
الوضعي» مع ما كان يمارس عليه من ضغوط انتهت بخلعه ثم قتله رحمه الله انظر: = 











مسايرة حاجات الأمة التي ينق العقلاء على منفعتها وتحقق المصالح 
نها ققد .کلت لحد س ۱۲۸0 ه۵ لوضع مجلة شاملة للأحكام 
مستمدة من الشرعء ليكون عليها عمل الدولة فیما يتعلق بأحكام 
المعاملات» وسمیت هذه المجلة ب«مجلة الأحکام العدلیة» لا آن 
المجلة قد التزمت بالمذهب الحنفي دون النظر إل غیره» ولذلك لم 
سلاطین الدولة العثمانية يلجؤون إل السیاسات المخالفة للشرع 
وشتمدون غ اشر ات الو ضفي 


ب - وهلكذا كان الأمر في مصرء في عهد محمّد علي باش" 
حيث بدأ بتوجيه جهوده نحو إصلاح أحوال البلاد على نمط النظم 
الغريبة» واستعان بخبراء أوربيين» وكان من ضمن ذلك اقتباس بعض 
أحكام القوانين الفرنسية» وبدأت تلك القوانين تزاحم أحكام 
الشريعة» خاصة بعد أن أصبحت مصر مستعمرة من قبل فرنسا ثم 
ل 


= الدولة العثمانية والغزو الفكري ص (۳۷۰- ۳۹۰). 

)١(‏ یراج المدخل الفقهي العام د/ الزرقا» )7١41-178/1١(‏ علئ أنَّ وضع هلذه المجلة كان 
متأثرّا بالطريقة الاوربية في وضع المدونات الوضعیة. ویظهر من قرار واضعیها تأثرهم 
بالروح القانونية الغربية» حيث جاء في قرارهم الذي وضعوه بین يدي المجلة: «لا یخفی 
علی حضرة الصدر العالي و الجهة التي تتعلق بأمر الدنیا من علم الفقه کما آنها تنقسم 
إل مناکحات ومعاملات وعقوبة. کذلك القوانین السياسية للامم المتمدنة تنقسم إلى هلذه 
الأقسام الثلاثة» ويسمئ قسم المعاملات منها: القانون المدني...» مقدمة المجلة مع 
شرحها لسلیم رستم باز .)٩/۱(‏ 

(') مؤسس آخر دولة ملکية بمصر. قدم ال مصر وکیلاً لرئیس قوة متطوعة لرد غزاة 
الفرنسيين عن مصرء وما زال حتی صار والي مصرء وفي سنة (۱۲۵۷ه) جعلت له 
الدولة العثمانية حکم مصر ورائیّا وانتدبته لحرب السعودیین. توفي سنة (۱۲۵ه) انظر: 
الاعلام للزركلي (۲۹۸/۲- ۲۹۹). 

0 یراجم دخول القوانین الوضعية في مصر. ابراهيم السنيدي» رسالة ماجستیر غير منشورة 
جامعة الامام بالریاض وانظر منه(۱/ ۰8۳-۳۰ ۰۷۸-۳ ۱۱۲ وما بعدها). 














وقد ساعد علی دخول التشریع الوضعي هناك تسويغه من قبل 
بعض من ينتسب إلى الفقه» ومن أول أولائك رفاعة الطهطاوي0"', 
حيث دعا إلى تنقيح الأقضية والأحكام الشرعية بما يوافق العصرء 
واقترح وضع مدونة قانونية ملفقة من مختلف المذاهب لتحقيق تلك 
0 لم زعم .أن التشريعات الغربية تحقق نفس نتائج تشريعات 
له وقام بترجمة «مدونة نابليون» القانونية سنة (141/0م)0" ثم 
مررت القوانين الوضعية علی بعض فقهاء مصر في لجنة مشكلة من 
المذاهب الاربعة لمراجعتها. فقالت تلك اللجنة فى تقريرها: (إنَّ 
هذه القوانین اما آن توافق نصا في آحد المذاهب الأريغة: أو أنّها لا 
تعارض نصا فيهاء أو أنّها تعتبر من المصالح المرسلة»*؟. 
خامسا: ۳ الدعوة الی تجديد الشريعة وتطويرها من قبل المتأثرين 
بالفکر الغربي والتشریع الوضعي, باسم الاجتهادء ذريعة لتبرير إيجاد 
تشريع وضعي ملفق من الاراء الفقهية بشتئ اتجاهاتهاء السني منها 
والبدعي» (ضافة ٍلی الاراء القانونية العصرية الخربية. 

و9 استغل أصحاب هذا التوجه الدعوة إلئ فتح باب الاجتهاد 
من قبل علماء الشريعة لدعوتهم هذه. ولا خلاف في ضرورة ‏ 





( رفاعة رافع الطهطاوي . 15 في الأزهر وأرسلته الحكومة المصرية مع بعثة إلى 0 
إمامًا للصلاة والوعظ فتأثر بالحياة الغربية أسلوبًا وفکرا فلما ر جع ترجم كثيرًا من 
الکتب عن الفرنسية ومنها مدونة نابليون القانونية» ودعا إلى التغريب ويعتبر 0 
دعأة التغريب توفي سئة 0 ۰ ه) انظر : الاسلام والحضارة الغربية «(TY a‏ 
0 (۲۹/۲). 

(۲) پراجع: الاسلام والحضارة الغربية ص(۲۷- ۳۲). 

,۳ يراجع : تاريخ دخول القوانين الوضعية في مصر » رسالة ماجستير غير منشورة (۱/ ۰۷۵ 
(Y۳ ۲‏ . 

( عن المرجع نفسه (۰)۱۳۹/۱ وانظر (۱۹/۱- ۰۱۵۰۳ والشريعة الإللهية لا القوانين 
الجاهلية ص (۱۱۱- ۱۱۳). 

( وهو داخل ضمن موضوع المبحث السابق» الذي هو الخلط في المصطلحات وعدم تمییز 
الفرق بينها أو التلبيس فيها. لكن لخطر الموؤضوع جعل في مبحث مستقل. 














التشريع الوضعي ٠‏ 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


الاجتهاد ولکن الاختلاف في كيفية الاجتهاد ومجاله الذي يقوم به 
ناو الاجتهاد والتجديد الذي يدعو إليه علماء الشريعة قصدوا به 
إحياء الدين وبعثه وإعادته إلئ ما کان علیه» ووضع الحلول الشرعية 
لكل طاريء وترسیع داثرة آحکام الدين لتشمل ما كان نافعًا متفقًا مع 
اتجاهات الدين ومقاصده وکلیاته. مم حفظ نصوص الدين صحيحة 
نقية وسلوك المنهج القويم السليم لفهمهاء وأن يكون وفق أصول 
الاجتهاد وضوابطه وشروطه المعتبرة المعتمدة؟. لکن أصحاب هذه 
الدعوة على خلاف هذا تماما فلم یکن مقصود الاجتهاد الذي یدعون 
إليه هو بذل الوسع في معرفة مراد الله لتحقیق عبودیته بل المراد به 
عندهم تحقیق آهواء النفوس وآغراضها. 

وقد بنوا دعوتهم هذه عل أسس ومباديء انطلقوا منها لتحقیق 
هذا الهدف» وهم يستندون ب هذه الأسس إلى عدة حجج 
ومبررات . 

منها: أهمية العقل ودوره وآفاقه في رسم ما يصلح للئّاس من 
أنظمة دقوانين وفلسفات» ولزوم تحريره من القيود والمكبلات 
والأغلال حتى يؤدي ما عليه من مهمات النظر والاستجلاء والتفكير 
وال بداع والتئویر . 

500" وستة التطور وتراکم القضایا 
تایه ال سوام التي لا تقدر النصوص المتناهية والأحكام 
المنقولة عن الازمنة الماضية علی فحصها ومعرفة آحوالها وبیان 
أحكامهاء ونحو ذلك . 


وتلك لا مين هي : ) 





)۱ يراجع : السلفية وقضايا العصر ص( (YY‏ مفهوم تجدید الدین» بسطامي محمد سعید » 
ص(59؟). 


)¥( ویراجع : السلفية وقضایا العصر. ص(۰)۲۳۲-۲۱۵ الموقف المعاصر من المنهج السلفى - 




















التشريع الوضعي 0000 في ضوء العقيدة الاسلامية 


۱- إلغاء ضوابط الاجتهاد المعتبرة شرعاء والدعوة إلى انفلاته من 
القيود سواء المتعلقة بالمجتهدين أو المتعلقة بالأدلة والمستندات 
وعد ما استنطبه علماء الشريعة من ضوابط المجتهد وأهليته 
احتكارًا يشبه احتكار رجال الكنيسة النصرانية لحق تفسير 
التصوص . 

فهذا محمّد آرکون"" یولف کتابّا بعنوان: «من الاجتهاد إل 
نقدالعقل الاسلامي»(۲) یعتبر فیه کون الاجتهاد منحصرا في طائفة 
الفقهاء دون غيرهم المشكلة الخطيرة التي َس علیها العقل 
الاسلامي حيث يقول: «المشكلة الخطيرة...هي أنَّ مسألة 
الاجتهاد معتبرة داخل تراث الفکر الاسلامي بصفتها امتیازا یحتکره 
الفقهاء»”” ثم ينتقل إلئ نقدتقييدالاجتهاد عدن ص القرآن والحدیث 
ويعتبر ذلك حدًا وتقييدًا للفكر» فيقول: «وهكذا نجد أمامنا في بضع 
كلمات فقط كل شروط ومحدودية ممارسة الاجتهاد في الفكر 
الإسلامي الا 

ویری ار من مشكلات العقل الإسلامي تأكيده على تعالي 
المقدس ‏ کما یقول - وتجاوزه للنقد» ولذلك فهو ینطلق في تعامله 





< في البلاد العربیت د/مفرح القويسي ص(۳۷1-۲۲۳)» مفهوم تجدید الدین» 
ص(۰)۲۸۰-۲۲۳ خلافة الإنسان بين الوحي والعقل؛ د/ عبدالمجید النجار صس(۹۵-۸۵٩):‏ 
الأبعاد السياسية لمفهوم الحاكمية ص(۱۳۳-۱۲۱). مع التنبیه علی آن من نقلت أقوالهم 
- هنا - تتفاوت نظرتهم إلى هذه الأسس وفهمهم لها وتطبيقها على الواقع. 

)١(‏ مفكر جزائري ولد عام م بالجزائرء وبها بدأ دراسته ثم أتمها بباريس عام 
( حصل على الدكتوراه من جامعة السربون عام (1959م)» ويعمل حاليًا أستاذًا 
بها. يتبنى بقوة مشروعا فكريًا نقديًا يقوم على أساس نقد ما يسميه ‏ بالتراث الاسلامي؛ 
نقد أسسه ومقوماته ونقد العقلية التى قدمته» والسعي إلى إيجاد نظرية جديدة في التعامل 
مع التراث تقوم عل مها لمخم الدینیق واحتذاء النموذج الغربي في التفكير. 

(؟) من مطبوعات دار الساقي - بیروت؛ لبنان ط۰۲ ۱۹۹۳م. 

۳( من نقد الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي» ص١١١).‏ 

)€( المرجع نفسه» ص(۱۲). 




















مع القرآن والحديث من منطلق اعتبارهما جزءًا من التراث الذي 
یستلزم القراءة النقدیة). 
ویعتبر حسن التراب <° وضع الضوابط المتعلقة بالاجتهاد 
النصرانية وکونهم السلطة المركزية التي تستبد بأمر الدين دون 
غيرهاء فیقول : (اتسم فقهنا التقلیدی بأنه فقه لا شعبي» وحق الفقه 
في الاسلام آن یکون فقهّا شعبياء ذلك أن التحري عن أمر الدين 
الندين الذي يحتكره رجال یتخذون من الدین سرًا من الاسرار 
يعكفون عليه يحجبونه عن التّاس ويصبحون - من أجل ذلك السر 
المحجوب عن الناس - وسطاء بين العباد رهم » أو يصبحون سلطة 
مركزية یستبدون بأمر الاجتهاد دون التّاس»۳. 
ویقول: «یلزمنا آن نطور طرائق الفقه الاجتهادي التي یتسع 

فیها النظر بناءٌ علئ النص المحدودء وإذا لجأنا هنا للقياس لتعدية 
النصوص وتوسيع مداهاء فما ينبغي أن يكون ذلك هو القياس . 
بمعاييره التقليدية. فالقياس التقليدي أغلبه لا يستوعب حاجاتنا بما 
غشیه من التضییق»۲*۱. 
۲- الاستفادة من آراء كافة الفرق والمذاهب التي نشأت في تاريخ 

الإسلام علئ اختلاف توجهاتهاء السني منها والبدعی» طالما ار 
)١(‏ انظر: تاريخية الفكرء ص(255). 
() مفکر سوداني ولد بالسودان عام (۱۹۳۲م)» وتخرج من جامعة الخرطوم من كلية القانون 

عام (۱۹۵۰ع)۰ وحصل علی الدکتوراه عام «(e110‏ تزعم حزب التجمع الإسلامي إلى 

عام (1419م)». دعا إلى التغيير في أصول الفقه الاسلامي وألف كتابه تجديد أصول 

الفقه الإسلامي. وله كتاب تجديد الفكر الإسلامي. وغيرهما. 


۳( تجدید الفکر الاسلامي» ص(۸۷) وانظر: تجدید آصول الفقه ص(۳۳۳۲). 
(4) تجدید آصول الفقه صس(۲۳). 























التشريع الوضعي @ في ضوء العقيدة الاسلامية 


هناك رأيًا قبل يتوافق مع مقتضيات العصر وحاجاته. 

یقول عبداله العلايلي""* وهو يدعو إلى «التسليم بكل ما 
قالت به المدارس الفقهية على اختلافها وتناكرها حتى الضعيف 
فيهاء وبقطع النظر عن أدلتهاء واختزانها في مدونة منسقة حسب 
الأبواب كمجموعة «جوستنيان» وأعني كل ما أعطت المدارس : 
الاباضية والزيدية والجعفرية والسنية 5 حنفية ومالكية وشافعية 
وحنبلية وأوزاعية وظاهرية. . . وذلك يجعل هذه الثروة الفقهية 
منجما لکل ما یَجِدٌ ویحدث» وتان علئ هذا المقترح أنه في 
حال ما إذا واجهتنا مشکلة من المشاکل الیوم آو نازلة من 
النوازل نأخذ الحل من هذا المنجم الفقهي بقطع النظر عن قائله 
آو دلیله» وبتغیر الظروف يتغير الحکم المعتمد . . . فالمرجح ۳ 
هو الظرف فقط ما دمنا قد سلمنا بأقوالهم جمیعا وقبلناها جمیعا؛ 
فما هجرناه الیوم من قول في مسألة ما ثم اقتضاه الظرف بعد حين 
نعمد ٍلی ترجیحه والاخذ به».۲) 

۲ تقدیم الواقع علی النص وبتعبیرهم : آولوية الواقع آولوية تحکیم 
ولیست آولوية اعتبار ویستندون في تبرير صحة هذا بأسباب 
التزول ووجود النسخ في القرآن» ویفسرونه بهذا. 

يقول حسن حنفي*: «آسباب النزول التي تعني آولوية الواقع 





( مفتي جبل لبنان سابقا؛ ولد بلبنان عام )2۱٩۱6(‏ وتلقی تعلیمه الأولي هناك ثم انتقل 
إلى مصر والتحق بالأزهرء ثم عاد إلى لبنان عام (۱۹6۰م). له اهتمام کبیر باللغة 
والأدب. وانظر عنه كتاب «الشيخ عبدالله العلايلي والتجديد في الفكر المعاصر» د/ فايز 

۲( أين الخطا ص(۹۹). 

(۳) باحث ومفکر مصري؛ له اهتمام بالدراسات الفلسفية» وله عدة مولفات وبحوث منشورق 
وهو أحد رواد ما یسمی بالیسار الاسلامي ویدعو الی اقامة الحوار والتقارب بين 
التيارات الفكرية في العالم العربي: الحركة الإسلامية» الليبرالية» الماركسيةء القومية 
والاشتراكية . : 




















التشریع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


علی التص» والناسخ والمنسوخ الذي يعني التطور والتفیر وتکییف 
النص حسب الواقع»؟۰ ویوکد علی أن آسباب النزول تدل علی أنَّ 
الواقع أولاً والوحي ثانيّاء أي أسبقية الواقع علئ الفکر» ومثل ذلك 
النسخ في القرآن» حيث يدل علل وجود الوحي في الزمان وتغيره 
وتبعيته لمدئ الرضئ الفردي والاجتماعي في التاریخ» الو حي ا 
خارج الزمان ثابتّا لا یتخیر» بل داخل الزمان یتطور بتطوره»۲۱٩‏ , 

ویری محئّد عابدالجابری؟ او ربط الاحکام بأسباب النزول 
علئ تفسیرهم یجمل الشريعة آکثر طواعية وأشد سايرة للعصر 
وظروفه وآحواله المتخیرة» فیقول : «ذلك لأنه في هذه الحالة يتجه 
المجتهد بتفکیره لا إلئ اللّفظ «الحقيقة» المجازء الاستعارة 
الخصوص» العموم» بل إلى أسباب النزول» وهذا باب عظيم واسع 
يفتح المجال لإخفاء المعقولية على الأحكام بصورة تجعل الاجتهاد 
في تطبيقها وتنويع التطبيق باختلاف الأحوال وتغير الأوضاع أموًا 
مورا ویقول آیضا: (بناء معقولية الحكم الشرعي على أسباب 
النزول في إطار اعتبار المصلحت یفسح المجال لبناء معقولیات 
أخرئ عندما یتعلق الامر بأسباب نزول آخری» آي بوضعیات 
جدیدة» وبذلك تتجدد الحياة في كل زمان ومكان)0* . 





( القومية العربية والاسلامیت بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات 
الوحدة العربية ص(۵۸۸). 

000 الوحي والواقع» ضمن الوسلام والحداثة لعدة باحئین» صس(۱۳۸). 

۳) مفكر مغربي معاصر» ولد بالمغرب عام «(e47‏ وحصل علی الدکتوراه في الفلسفة 
عام (۱۹۷۰م) من کلية الأداب پجامعة محمد الخامس بالرباط؛ وبها يعمل أستاذًا للفلسفة 
والفكر العربي الإسلامي؛ له العديد من الكتب والأبحاث التي يدعو فيها إلى التجديد في 
الفكر الإسلامي . 

(4) وجهة نظر. ص(۵۹). 

)2( المرجع نقسه» ص(١5))»‏ وانظر كلام أحمد آبوالمجد في کتابه حوار لا مواجهة 
ص(55). 




















التشريع الوضعي ح في ضوء العقيدة الاسلامية 


-٤‏ تقسيم السنة إلى سنة تشريعية وسنة غير تشريعية» وادعاء أنَّ 
أغلب ما روي عن التّبي بي هو من النوع الثاني الذي لا یلزم 
العمل به» وآقوی ما يستندون إليه حدیث تلقیح النخل وفیه: 

7 : ۱ 

نما آنا بشر. ذا آمرتکم بشيء من دینکم فخذوا به» واذا 
آمرتکم بشيء من رأي فانما نا بشر» وفي رواية: «أنتم أعلم بأمر 
دنیاکم »۲ . ویستندون کذلك إلى تقسیم الامام القرافي تصرفات 
الرسول ب4 إلى آقسام ما یفعله بوصفه رسولاًء وما يفعله 
بوصفه قاضيّاء وما یفعله بوصفه إمامّاء وما یفعله بوصفه 
0 ویعدون تصرفات النبي ی في القضاء والامامة لیست 

من السية التشريعية الاو 


يقول محكّد سليم العوا“ : «ولو لم يكن غير هذا الحديث 
الشريف [حديث تلقيح النخل] في تبيين أنَّ سنته ييا لسا کا 
شرعا لازمّا وقانوتّا دائمّا لکفی» ففي نص عبارة الحدیث - بمختلف 
رواياته - تبيين أنَّ ما يلزم اتباعه من سنة رسول الله ی نما هو ما 


كان مستندا إلى الوحي فحسب» وذلك غالبه متعلق بأمور الدين: 


وآقله متعلق بأمور الدنیا» ولیس أوضح في الدلالة على هذا من قوله 
كله : «إنما أنا بشرٌ وأنتم آعلم بشئون دنیاکم» وکان بوسعه آن یقول: 
إني لا خبرة لي بالنخل» إذ ليس في مکة نخل» أو لا أحسن الزراعة 


)۱( رواه مسلم في صحیحه ‏ : الفضائل رقم (TIT TTI)‏ . 

(0) انظر: الاحکام في تمیز الفتاوی عن الأحكام وتصرفات القاضي والامام للقرافي 
تحقیق: عبدالفتاح آبوغدة». ص(۱۰۹۸۱). 

(۳) انظر مقال: «السنة التشريعية وغير التشريعية» د/ محمد سليم العواء مجلة المسلم المعاصر؛ 
العدد الافتتاحی الصادر في شوال (۱۳۹4ه)/ نوفمبر (151/5م) ص( ۳۷-۳). 

() باحث ومفكر مصري » تخرج من جامعة الاسکندریت وتخصص في الدراسات القانونية 
الجنائیف من مؤلفاته: في أصول النظام الجنائي الإسلامي» وفي النظام السياسي للدولة 
الإسلامية. 


























التشریع الوضعي ۰ 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


فبلدي واد غير ذي زرع» ولكنه عليه الصلاة والسلام تخیر آحسن 
العبارات وآجمعها وجعل من حديثه في هذه المسألة الجزئية قاعدة 
كلية عامة مؤداها أنه فيما لا وحي فيه من شئون الدنيا فالأمر للخبرة 
والمصلحة التي يحسن أرباب الأمر معرفتها دون من لا خبرة له به 
فلم يكن الجواب قاصرًا على مسألة تلقيح النخل» وانما جاء شاماک 
لكل أمر مما لم يأت فيه وحي بقرآن أو ستة)( ۱‏ 
ويقول أحمد كمال أبوالمجد" : «والتّبى يي بشهادة القرآن 

وحكمه الذي لا يرده كلام فللاسفة ولا متکلمین» بشر مثلنا یوحیل 
إليه» والوحي إليه َيه هو جميع القرآن وبعض ما صدر عنه ی من 
قول أو فعل أو تقريرء وليس كل ما صدر عنه من هذه الأحوال 
الثلائة وحیّا یوحی. فهذا آیضا باطل بالعقل وباطل بالنقل» فبشريته 
5 حاضرة في سيرته حضور نبوته» وهو باطل بالنقل لقوله لا : 
«رنما آنا بشرٌ مثلکم. فاذا آمرتکم بشيء من رأيي فانما آنا بشژ» وهو 
الحديث الذي تقول فيه رواية مسلم: «أنتم أعلم بشؤون دنياكم» ومن 
الحق والإنصاف لعلماء الإسلام أن نذكر كثيرًا من الناسين أنهم فرّقوا 
- بعبارات مختلفة - بین ما هو تشریع من آقوال الرسول ی وأفعاله 
وما هو دون ذلك» ذاهبين تارة إلى التفریق بین ما هو من العادات 
وما هو من العبادات» وذاهبين تارة أخرى إلى بيان ما فعله كل 
لجميع الأمة» . 
)١(‏ مقال: «السنة التشريعية وغيرالتشريعية» ص(۳۳). 
0 باحث ومفکر مصري» عمل وزیرا للاعلام المصري. ويعمل حاليًا أستادًا وا ل 

القانون بجامعة القاهرق له عدة مولفات وبحوث منشورة وهو من المشتهرین بالدعوة لین 

تجدیدالفکر الاسلامي والتنظیر لها. 


۳ مواجهة مع عناصر الجمود مقال منشور في مجلة العربي اللبنانیت. مایو (۱۹۷۷م) ص 
.)5١ -1١9(‏ 





























التشريع الوضعي ٠‏ 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


ولأجل هذا كان من منهجهم الأخذ بالسنة فى باب العبادات 
دون باب المعاملات» يقول عبدالله العلايلي: «في العبادات ينبغي 
الاخذ بالقرآن وما صح من الحدیث» وفی المعاملات یوخذ بالقرآن 
وحده ويستأنس بالحدیث استثناسّا فقط» ويبرّر هذا التفريق المأثود 
الشائع «آنتم أدرئ بشؤون دنياكم» ووجه التفرقة بين العبادات 
والمعاملات: أنَّ الاولین تبتلات. وابتهالات. شانها تسامی الفرد 
واوا ا اا التنظيم الاجتماعي العام. . . وهي 
خاضعة للمتغيرات العاملة الدائبة ففي كل حين هي في شأن»“. 
ویمکن اجمال الرد علی هذا بما يلي : © 
اك آنه لیس في الحدیث دلیل علی ما ذهبوا الیی لان عه ا 
رواية موسئ بن طلحة عن أبيه - رضي الله عنه ‏ قال : «مررت مع 
رسول الله ا بقوم على رژوس التخل. فقال: ما يصنع هؤلاء. 
فقالوا: یلقحونه. یحعلون الذكر فى الأنثئ فیلقح » فقال رسول 
۰ و 
الله كه : «ما أظن يغني ذلك شیگا» قال: فأخبروا بذلك فترکوی 
فلیصنعوه. فاني نما ظننت ظتاء فلا تؤاخذونى بالظن» ولكن إذا 
حدثئتكم عن الله شيئًا فخذوا به. فإنى لن أكذب على الله 
عرّوجل»۳. وفي الرواية الاخری قال: «لعلکم لو لم تفعلوا كان 
فقوله ی وخبره - هنا - محمول عل مجرد الظن لا على 
الجزم» كما قال النووي - رحمه ال ۰ «قال العلماء : ولم يكن هذا 


)١(‏ أين الخطأء ص(۱۰۸). 

۳( يراجع : مفهوم تجدید الدین ص(۲۲- ۰۲۵۷ الموقف المعاصر من المنهج السلفي في 
البلاد العربية ص(۲1۹- ۲۷۷). 

(۳( رواه مسلم في صحیحه کتاب الفضائل رقم 51" 6 ۲ 

( رواه مسلم في صحیحه» کتاب الفضائل. رقم 9(. 




















التشريع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


القول منه خبرّاء وإنما كان ظتاء کما بینه في هذه الروايات» قالوا: 
ورأيه في أمور المعايش وظنه كغيره» فلا يمتنع وقوع مثل هذا ولا 
نقص في ذلك»۳۳؟ فالّي كَل لم يصدر منه أمر صريح للقوم بترك 
التلقیح ولا صدر منه خبر جازم أَدّ التلقیح مفيد أو غير مفيد» بل هو 
قد ظنّ ظنّاء وأساء القوم فهم هذا الظن فترکوا التلقیح بناءٌ على ل ذلك . 
یقول شیخ الاسلام - رحمه الله _: «وهو کی لما رآهم يلقحون 
النخل قال لهم: «ما آری هذا يغني شیگا» ثم قال لهم: «ٍنما ظننث 
ظا فلا تؤاخذوني بالظن» ولكن إذا حدثتكم عن الله فلن أكذب على 
الله» وقال: : «آنتم أعلم بأمور دنياكم فما كان من أمر دينكم فإليَ» وهو 
لم ينههم عن التلقيح» لكن هم غلطوا في ظنهم أنه نهاهم كما غلط 
من غلط في ظنه أن الخيط الأبيض والخيط الأسود هو الحبل الأبيض 

والحبل الااسود»ام_(۲) 

۲- وآما تقسیم الامام القرافي تصرفات الرسول بي إلى آنواع بوصف 
الر سالة ووصف الامامة ووصف القضاء ووصف الافتاء ۰ فلم 
یقصد آن یذهب ال ما ذهب إليه هؤلاء وحملوا کلامه علیه» ولا 
یفهم من كلامه هذا الذي فهموه» وانما قصد آنه لیس کل ما فعله 
الي يه یسوغ الاقتداء به فیه لکل آحد ویجوز لعامة الأفراد أن 
یفعلوه» لان من تصرفاته بي ما يختص بالسلطة القضائية التى لا 
يجوز لعامة الأفراد ممارستها وإنما هي موكولة إلى أهل القضاء 
ومنها ما يختص بالإمام وهي موكولة إليه فلا يحق لعامة الأفراد 
تجاوز ذلك والعمل به» وهکذا. . فلیس مقصوده أن من أفعال 
التي بيا ما هو سنة غير تشريعية» بل كلها تشريع لكن منها 

.)۱۷۰/۱۵( شرح صحيح مسلم‎ )١( 


(؟) مجموع الفتاوئ (۱۲/۱۸). 
() انظر: الإحكام في تمييز الفتاوئ عن الأحكام ص(85- .)1١9‏ 























التشريع الوضعي ۰ في ضوء العقيدة الاسلامية 


ما هو موكول فعله بطائفة معيّنة دون بقية الناس. 
الإسلام لسائل سؤاله حين قال السائل: «ما حدالحدیث النبوی؟ 
أهو ما قاله فى عمره أو بعد البعثة أو تشريعًا» وبين له أنَّ كل ما 
قاله تشریع ولیس ینقسم الی ما هو تشریع وما هو غیر تشریع؛ 
فقال: (وقول السائل : ما قاله في عمره أو بعد النبوة أو تشريعًا. . 
فكل ما قاله بعد النبوة وأقر عليه ولم ينسخ فهو تشريع» لكن 
والانتفاع به فهو شرع لإباحته وقد يكون شرعا لاستحبابه. . 
والمقصود أن جميع أقواله يستفاد منها الشرع)"''. 
فییّن - رحمه الله أنَّ كل أقواله وأفعاله وتقریراته تشریم» لکن 
يحدد كونه واجبًا ملزمًا أو مباحًا غير ملزم موضوعه. هل هو دنيوي 
أو ديني وهل هو في العبادات أو في المعاملات» بل الذي يحدد 
ذلك القواعد الأصولية التي استقرأها العلماء من النصوص وجعلوها 

ضوابط لاستنباط الأحكام . 

5- ومن تلك الأسس والمباديء» جعل المصلحة فى مقابل النص 
وتقديمها علیه. وبعث الرآي المنسوب للطوف (۲) والذي 

( مجموع الفتاوی (۱۱۰/۱۸- ۱۲). 

(0 سلیمان بن عبدالقوي الطوفي ولد بقرية طوفا بالعراق. له مولفات کثيرة ومشاركة في کثیر 
من الفنون» ترجم له کثیر من العلماء الحفاظ ووصفوه بالرفض كالذهبي والبرزالي وابن 
جماعت وفيهم من عاصره ولقيه» وقال عنه ابن رجب بعد أن ذكر فضائله : (وکان مع 
ذلك كله شيعيًا منحرفًا في الاعتقاد عن السنة» حتئ إنه قال في نفسه: حنبلي رافضي 
آشعري. . . هلذه أحد العبر) اه ذيل. طبقات الحنابلة (778/1)» ويقال: إنّه تاب» - 

















التشريع الوضعي ® في ضوء العقيدة الاسلامية 


مضمونه: أنَّ المصلحة معتبرة على الإطلاق مرسلة أو غير 
مرسلة» في المعاملات وما شابهها حتین وان عارضت نضًّا أو 
[جماعا متی كانت راجحة؛ لأنَّ رعاية المصلحة کما یقول من آدلة 
الشرع وهي آقواها وآخصها فلنقدمها في تحصیل المنافع". 
ویقسمون المصلحهة باعتبار الثبات والتغیر قسمین» کما یقول 
خا ا (آولهما: المصلحة المتغيرة بتغیر الزمان والبیئات 
والاشخاص. وهذه هي المصلحة التي تقدم علی النص والاجماع في 
آبواب المعاملات والعادات؛ وذلك لتعلقها بالمصالح غیر الثابتة التي 
یلحقها التغییر والتبدیل حسب الاآزمان والبیئات والاحوال. 
وثانيهما: المصلحة الثابتة على مدى الأيام وهي في آبواب 
العبادات وحدها. والنص والاجماع یقدّمان علیْ المصلحة۳. 
ويقول محمد عابدالجابري: إن اعتبار المصلحة هو الذي 
یسس معقولية الاحکام الشرعية» وبالتالي فهو أصل الأصول كلهاء 
وواضح أن هذه الطريقة تتحرك في داثرة واسعة لا حدود لها؛ دائرة 
المصلحة وبالتالي فهي تجعل الاجتهاد ممكنًا ولدئ كل حالة)9© . 
وکذلك محیّد سلیم العوا یقرر اد الحكم يجب أن يتبع 


= انظر مقدمة تحقیق کتابه [التعیین] فقد حقق الباحث فی ترجمته تحقیقّا جیدا. 

( انظر: کتابه التعیین في شرح الأربعين النووية» فقد ذکر مذهبه هذا عند شرح الحديث 
الثاني والثلاثين ص (۲۳- ۰0۲۸۰ وانظر الکلام عن المصلحة الشرعية المعتبرة مفصاگ 
والرد علی المخالفین» کتاب الثبات والشمول في الشريعة الاسلامية» د/ عابدالسفياني 
ص(۶۱۱- ۵۱). 

باحث ومفکر مصري ولد سنة (۱۹۳۱م) من آبرز المهتمین بقضایا الفکر الفلسفی؛ وقد 
درس وجمع الاعمال الکاملة لشخصیات عديدة» أمثال الأفغانى ومحمد عبده 
والطهطاوي والكواكبي وغيرهم» له مولفات وبحوث عدیدة منشورة انظر ترجمه له 
ألحقها بآخر كتابه عن الدكتور «عبدالوّزاق السنهوري». 

,۳( معركة المصطلحات بين الغرب والإسلام ص(۰۸۲ ۸۳) وللدکتور محمّدشلبی » کتاب 
بعنوان «تعليل الأحكام» أصله رسالة دكتوراة يقرر فيه هذا ويحتج له. 

)€( وجهة نظر ص(08). 




















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 
۵ 


المصلحة ويدور معهاء حيث يقول: «فما حقق المصلحة آجریناه 

وما عارضها أو ألغاها توقفنا عن إجرائه» والاً کنا مخالفین للامر 

الرباني بطاعة رسول ای ۲“ ۰ 

5 اعتماد مقاصد الشريعة التي تمثل روحها في مقابل الوقوف على 
الد لا لات اللفظية للنصوص وما يقوم عليها من أحكام شرعية 
تفصیلیت وهم بهذا پتوهمون : 0 ن المقاصد الشرعية مطلقة عن 
التقييد والضبط بالتعالیم والوسائل الشرعية» وهي موكولة للعقل 
وعملیاته والواقع ومتغیراته» وهي مطلوبة في ذاتها ولیس لما 
یتعلق بها» مما جعله الشارع الحکیم مناطات ومتعلقات له 
فالعبرة ‏ كما يدعي أوللئك ‏ تحقیق المقاصد بشتی الوسائل» 
سواء أكانت شرعية أم غير شرعية)”" . 

يقول راشد الغنوشي”” : في بيان أصول دعوته: «اعتماد الفهم 
المقاصدي لاح سلام بدل الفهم النصي » فالتصوص يجب أن تفهم 

وتؤول على ضوء المقاصد ‏ العدل» التوحيد» الحرية» الانسانية - 

المحدثين في تحقيق الروایات» وانما بحسب موافقتها أو مخالفتها 

للمقاصد)”*' . 


0 





(۱) مقال السنة التشريعية وغير التشريعية ص(۳۷). 

(0) الاجتهاد المقاصدي. حجیته» ضوابطهء مجالاته» د/نورالدين بن مختار الخادمي 
ص(٩‏ ۰۱۳ وهو بحث ماتع نفيس في بابه. 

(۳) مفکر وباحث تونسي ولد بتونس عام (۱۹۳۹م)۰ ودرس في دمشق» وأتم دراسته العلیا 
في فرنسا» سس حركة الاتجاه الاسلامي بتونس (حزب النهضة) سنة (1959١م)‏ التي 
قامت علی منهج فکر الاخوان المسلمين في العالم الإسلامي وتأثرت بمنهج المدرسة 
العقلية «المعتزلت أهل الکلام»» وظهرت کرد فعل ضد التطرف العلماني» انظر : 
الموسوعة الميسرة في الادیان والمذاهب والأحزاب المعاصرة إصدار الندوة العالمية 
للشباب الاسلامي (۲۱۸/۱) وما بعدها. 

(4) الحرکات الاسلامية المعاصرة في الوطن العربي ص(۳۰۲). 














ویقرر أحمدكمال أبوالمجد: «أنَّ الشريعة مقاصد قبل أن تکون 
نصوصًاء وان تكاليفها كلها ترجع إلى تحقيق مقاصدها وأنها ليست 
إلا أمارات ودلائل علئ تحقيق تلك المقاصد في حالات جزئية هي 
ما جاءت به النصوص». 

وعلی هذه الأسس انطلقت الدعوة إلى الاختيار من الآراء 
الفقهية التي تلائم العصر وتوافق ما توصل إليه الفكر القانوني 
الخربی » والتي هي كما يقول الدكتور محمّد محمّد حسين رحمه الله : 
«دعوة تهدف الین مطابقة الحضارة الغريية آو الاقتراب منها ال ا 
ما تسمح به النصوص علی أقل تقدير» اه . 

وقد عقدت في سبيل هذا عدة مؤتمرات» منها: آسبوع الفقه 
الأول في باریس (۱۹9۱م)۰ وآسبوع الفقه الثاني في دمشق 
(50م). وأسبوع الفقه الثالث في القاهرة (945737١1م)»‏ وقال 
بعضهم في أحد هذه الأسابيع موضِحًا الهدف من ورائها: «الهدف 
في نظري وفي الحقيقة» هو أن يراد التعاون بين رجال الشريعة 
وتان القاتون علئ صعيد التعاون بين ما توارثناه أو ما وصل إلينا 
من فقه السلف وبین مقتضیات العصر الحاضر. . . المقصود آن نوائم 
بين هذه الأفكار وبين ما يرد من أفكار العصر الحديث. . .» اه« . 

وقال آخر : «الفقه الإسلامي يجمع الآراء والمذاهب التي توجد 
في نطاق القانون الوضعي... إِنَّ أكثر من تسعين في المائة من 
أحكام القانون الوضعي لا تخالف أحكام الشريعة» لأله في الواقع 
معظم أحكام المعاملات تتفق مع مصالح الئّاس» ومن المعقول جدًا 
)١(‏ حوار لا مواجهة ص(8١)»2‏ وانظر مقالة «المقاصد الكلية للشريعة قراءة جديدة» 

د/ نصرحامد آبوزید» مجلة العربي الكويتية» مايو (1995م) ص(75١١)‏ وما بعدها. 


)۲( الإسلام والحضارة الغربية ص (6۱). 
() عن الشريعة الإلنهية لا القوانين الجاهلية ص(۱۱4- ۱۱۵). 
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أنَّ جمیع الاراء الوضعية لابد آن تکون قد وردت في نطاق الفقه» 
ا 

وقد وفق الله علماء الشريعة الصادقين ‏ ممن حضر تلك 
اللقاءات ‏ فكشفوا حقيقة هذه الدعوة وأنَّها بعيدة كل البعد عن 
الاجتهاد الشرعي الصحیح. وأنها ما هي إلا دعوة إلئ إيجاد تشريع 
وضعي يزعم الانتساب إلى الشريعة الإللهية» وكان منهم الشيخ 
محمّد أبوزهرة ‏ رحمه الله 2 حيث قال في أحد تلك اللقاءات: 
«إنَّ كلمة التطوير تضايقني نفسيّاء وليست هذه المضايقة مبنية علئ 
تأثر عاطفي من سماعهاء بل إِنّها مبنية على تأثر منطقي لأنَّ الذين 
پرددونها . .۰ . بریدون آن یحولوا الشريعة عن مقاصدها إلى ما يوافق 
آهواء واردة إلى مجتمعاتنا في عواصف ناسفة للحقائق الاسلامية. . 
یمنون بالقوانین الاوربية آکثر من ایمانهم بالشريعة الاسلامية. . . 
[نهم پریدون التبدیل» ولا يريدون إيجاد أحكام لما جدَّ من آحداث» 
إنهم يريدون التغيير في الأحكام القائمة الثابتة بالنصوص من غير 
اجتهاد» بحيث تسير الشريعة وراء القانون القاتم لا أن يسير هو 
وراءهاء يريدون أن تكون الشريعة محكومة بما يجري بين الئّاس لا 
أن تكون حاكمة على ما يجري بالخير أو الشر. وينسون أنَّ الشريعة 
نزلت من عند الله لوصلاح المجتمع وتنظيم العلاقات بين النّاس» اه(" . 

والانحراف فيما يتعلق بالاجتهاد قد وقع قبل هذا العصر 
بقرون» لكنه لم يكن كانحراف هذا العصر الذي هو في حقيقته دعوة 
(۱) المرجع السابق ص(۱۱۲- ۱۱۳). 
(0) محمّد بن محمّد آبوزهرة عالم آزهري مصري» درس بالازهر وكلية الحقوق بجامعة 

القاهرة» له مؤلفات كثيرة في الفقه وأصوله وفي غير ذلك. توفي سنة (۰)۱۳۹6 انظر: 
الأعلام (76/5). 


(۳) عن الشريعة الرلهية لا القوانین الجاهلية صس(۰)۱۱۹ وانظر (۱۱- ۰0۱۱۹ والاسلام 
والحضازة الغربية ص(٩‏ ۵۳-4). 




















التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الإسلامية 


صريحة للخروج عن الشريعة والتوفيق بينها وبين التشريع الوضعي 
والاختيار من الآراء الفقهية ما يوافق الأهواء فهو التشريع الوضعي 
بعینه وان تلبّس بلباس الاجتهاد الشرعي ٠‏ أما الانحراف القديم فقد 
كان يتضمن الدعوة إلى الاختیار من آقوال فقهاء الشريعة والترجیح 
بينها بحسب ما تميل إليه نفس الفقيه دون مرجح آخر”'". فقد قال 
فريق من أهل الكلام: إِنَّ كل مجتهد مصيب لأنّهِ ليس في نفس الأمر 
أمر مطلوب» بناءً عل أنَّ الفقه مبنی على الظنون» وقالوا: «ليس فى 
الواقعة التي لا نص فيها حكم معيّن يطلب بالظن» بل الحكم يتبع 
الظن» وحكم الله تعالئ علل كل مجتهد ما غلب على ظنه»(۳ 
وعندهم أن المجتهد لا مرجح عنده يرجح به أحد الأقوال إلا ميل 
النفس إلى أحد القولين دون الآخرء كميل ذي الشدة إلى قول ذي 
الشدة» وميل ذي اللين إلى قول ذي اللین .۲ 


وقد أنكر كافة العلماء هذا القول ووصفوه بالبدعة» وعَدُّوه 
زندقة وخروجا عن الشريعة. يقول شيخ الإسلام ‏ رحمه الله : 
«ذهب فریق من آهل الکلام - مثل آبي علي وآبي هاشم والقاضي آبي 
بکر والغزالي - الی قول مبتدع » يشبه في المجتهدات قول الزنادقة 
الاباحية في المنصوصات وهو أنه لیس لهذه الحادثة حكم عند الله 
في نفس الامر وانما حکمه في حق كل مكلف يتبع اجتهاده 
واعتقاده» فمن اعتقد وجوب الفعل فهو واجب علیه» ومن اعتقد 
تحریمه فهو حرام علیه . .. وآما السلف والفقهاء والصوفية والعامة 
وجمهور المتکلمین فعلی انکار هذا القول وآنه مخالف للکتاب 
والسنة ولجماع السلف بل هو مخالف للعقل الصریح حتیل قال 
( یراجع: «الثبات والشمول في الشریعة» ففیه بیان مفصّل لهذا. ص(۱۳- ۷۳). 
(0) المستصفی للغزالي (۳۹۳/۲). 


69 يراجع )| الفتاوی رد و .۱ و ۵ ۲۳ 
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آبولسحاق الاسفرایینی""؟ وغیره:. هذا المذهب آوله سفسطة وآخره 
زندقة اه. يعني: أن السفسطة جعل الحقائق تتبع العقائد كما 
قدمنا. . . وأما كون آخره زندقة» فلأنه يرفع الأمر واللّهي والایجاب 
والتحريم والوعيد في هذه الأحكام» ويبقئ الإنسان إن شاء أن 
یوجب» وان شاء آن یحرم وتستوي الاعتقادات والأفعال» وهلذا 


کفر وزندقة» ام (۲) 


وأما الظنون التي لا یعلم رجحانها بالادلة المعتبرة فقد بیّن آنه 
يحرم اتباعها والعمل بهاء فقال: «العلم إنما يعلم بما يوجب العلم 
بالرجحان» لا بنفس الظن إلآ إذا علم رجحانه» وأما الظن الذي لا 
يعلم رجحانه فلا يجوز اتباعه وذلك هو الذي ذم الله به من قال 
فيه : إن يمو إل آل4 [النجم: ا , 


فإذا كان هلذا الإنكار العظيم علل مذهب يعتبر فى ظاهره 
آقرب إلى الشريعة» فقائلوه يقصرون الاختيار على أقوال فقهاء 
الشريعة وعلمائها فیما هو من المجتهدات دون المتصوصات» فکیف 
بمذهب هذا العصر الذي هو أعظم منه انحرافا وأظهر فى البعد عن 
اجتهادات الامف ویمنعون من الاجتهاد الذي هو حق مشروع بل 





(1) إبراهيم بن محمّد يعرف بالأستاذ أبي إسحاق نشأ في إسفرايين بین نیسابور وجرجان 
عالم بالفقه والاصول رحل ال خراسان وبعض أنحاء العراق فاشتهر له رسالة في أصول 
الفقه وكتاب الجامع في أصول الدين وله مناظرات مع المعتزلة توفي سنة (۱۸ه) انظر 
شذرات لدب 5١9/6‏ ). 

() مجموع الفتازی (۱4۳/۱۹- ۵ وانظر (۲۰8) وما بعدها و(۰۱۲۷ ۱45 ۱6۸) من 
الجزء نفسه . 


(۳( مجموع الفتاوی (۱۳/ ۷ 




















فرض واجب؛ کما زعموا"". 

إِنَّ هناك مقياسًا فارقًا بين حق التشريع وحق الاجتهاد يتبيّن من 
تحديد موقف المسلم من النَص الشرعي» كما يقول أبوعبدالرحمن 
بن عقيل الظاهري”'': «وهو على ثلاثة أنحاء» النظر: هل هذا النص 
نص شرعي؟ النظر: هل هذا المدلول من هذا النص هو المدلول 
الشرعي؟ النظر: هل هذا المدلول الشرعي من ذلك النص الشرعي 

و ل الصحيح الواجب طاعته؟ أي: هل هو المقتضی 
المعقول الحكيم العادل الصادق الذي تجب طاعته أم ليذ > سا 
الآولان» فهما e‏ وأما الثالث فإنه كفر مخرج من 
ملة الإسلام. ذلك أنَّ فى المرة الأول اجتهد ليعلم هل هذا 
النص من الشرع فيطيعه» أم لا فلا يلتزمه» وفي الثانية اجتهد 
لجرت ريما ا ار اي ا ا أم هو غير مراد فلا يلتزم 
به» أما في المرة الثالئة فقد علم أنَّ هذا النّص مما أوحاه الله إلى 
رسوله ڪيا وعلم 7 هلذا المدلول هو مراد الله فوجبت عليه الطاعة 
0 لمتكت فى ی 


الله) اد ۳ 











(۷) کمایقوله د/ حسن حنفي» انظر: السلفية وقضایا العصر ص(۷۲- ۷۹). 

(۲) محمّد بن عمر بن عبدالرحمن العقیل باحث معاصر خریج المعهد العالي للقضای له 
مشاركات عديدة في التألیف والمقالة والإذاعة. وعضو مجمع اللغة العربية 00 
ورئيس الشئون الثقافية بجمعية الثقافة والفنون» وأول رئيس لنادي الرياض الي 
الآن تحرير مجلة الدرعية السعودية. 

(۳) تصورات آولية 2 ص(۷۳) وما بعدها. 




















الفصل الثاني 
صلة التشريع بالتوحيد 


3 التوحيد بأقسامه من الأسماء والصفات والربوبية والألوهية 
دليل علی استقلال الّه بالتشریع وأنه حقه الذي لا يجوز أن ينازع 
فيه» والإقرار لله بالتوحيد یتضمن الاقرار له بالاستقلال بالتشریع 
وذلك من وجوه كثيرة» هي على الإجمال كما يلي : 

١‏ أن التشريع هو إرادة الله الدينية» يقول اله تالی : ده که ما 
بط 4 [المائدة: ۱] ام فمهما آراده تعالئ حكم به حكمًا موافقًا 
لحکمته". یقول ابن جریر -رحمه الّه - «عنی بذلك جل ثناژه 
أنَّ الله يقضي في خلقه ما يشاء من تحليل ماأراد تحلیله وتحریم 
ما أراد تحريمهء وإيجاب ما شاء إيجابه» وغير ذلك من أحكامه 
وقضاياه» ثم روئ بسنده عن قتادة ‏ رحمه الله 20 أنه قال: (إنّ 
الله یحکم ما آرادفي خلقه» وبیّن لعباده» وفرض فرائضه» وحد 
حدوده» وأمر بطاعته ونه عر مه | 

فحقيقة التشريع إظهار الإرادة الإللهية الدينية في صورة أحكام 

وتعالیم ومنهج» وقد تقدم أنَّ من معاني اشرع» آظهر وبين . 

والتشریم من دون الله يعني منازعة الله رادته بارادة غیره 
وجعل إرادة غير الله تضاهي إرادة الله تعالئ» وهلذا هو الشرك» قال 
لله تعالئ : « آم کر شزیگنا ترفوا تهم من الزیب ماخ ییا بد له 





( یراجم تفسیر ابن سعدي (10۰/۱). 

(0) قتادة بن دعامة السدوسيء» الإمام المفسر حافظ ثقة حجة في الحديث والتفسیر» ورس 
في العربية واللغة والنسبء قال عنه الإمام أحمد: كان قتادة أحفظ أهل البصرة لا يسمع 
شيئًا إلا حفظه» اه» وكان ضريرًا توفي في واسط بالطاعون سنة (۸١١ه)‏ انظر: تذكرة 
الحفاظ (۱۲۲/۱). 0 

(۳) تفسیر ابن جریر (7/ ۵۳). 
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[الشوری: ۰۲۲۱ ویقول ابن الجوزي - رحمه الّه -: «لیس لاحد آن 

یحکم من ذات نفسه فیکون شریکا له عرّوجل في حکمه» اه . 

كب أن المسريع کمال» وال تعالن له الکمال المطلق من کل وجه 
والتشریع مقتضی كمال الله في أسمائه وصفاته وأفعاله» كمال 
علمه وتدبیره وملکه ورحمته واحسانه وغير ذلك من صفاته . 

و التشریع نوع من التدبیر وتصریف العالم وكما أنَّ لله تعالی 
التدبير العام علئ خلقه بالأمر الكوني القدري» فله وحده ‏ أيضًا- 
التدبير بالأمر الشرعي؛ إذ الإقرار لله بالانفراد بالأمر الكوني 
پستلزم. ولاید الإقرار له بالأمر الشرعي» ولهذا قال تعالیم : 
أف دين له بوتت وله أ آسکم من ق السات والب طوْک 
وڪ رها ولو جوت )4 [آل عمران: ۸۳]. 

؛- أن معتل شهادة وله إل إلا الله“ : إخلاص العبادة لله وحده وإفراده 
بالطاعة» ومعنئ إخلاص العبادة: أن لا يُصرف منها شيء لغير 
الله» ومعنیل اغراد بالطاعة: أن 7 طاعته تعالئ 0 


7 . fel م ع‎ OA 
میا الیش ا ایلیا اه اک ری ی و‎ 0 


والرسول* [النساء: 9ه]. 


قال ابن القيم ‏ رحمه الله -: «لم يأمر بطاعة أولي الأمر 
استقلالگ بل حذف الفعل وجعل طاعتهم في ضمن طاعة 
الرسول إيذانًا بأنهم إنما يطاعون تبعًا لطاعة الرسول»(۲. 

وقال بل «لا طاعة في المعصيةء إِنَّما الطاعة في 


المعروف»" . فمن اثبع غير تشريع الله لم يفرد الله بالطاعة» ومن 





(۱) زاد المسیر (۱۳۱/۵). 
)۲( إعلام الموقعین (۱/ ۰-۸۲ ۸۳). 
۳( رواه البخاري في صحيحه في مواضع منها: ك المغازي (۰):۳4۰ ومسلم في صحیحه, - 




















شرّع من دون الله لم يؤمن بهذا الأصل . 

۵ أنَّ التشريع في حقيقته تعبيد للخلق» لأنّه يخضع حياتهم لأحكامه. 
إذ يحد لهم حدودًا في أفعالهم وأقوالهم واعتقاداتهم لا يتجاوزونها. 
وهو تقييد لفعل الإنسان بقيد إرادة المشرّع» فلا يأتي الا ما أذن 
له المشرّع فيه»ء وتلك هي العبودية التي لا يكون للإنسان معها 
حرية ابتدا ولذلك كانت الطاعة المطلقة عبادة لا بجوز أن 
تكون لغير الله 5 

يقول الشاطبى ‏ رحمه الله: - «معنيل الشريعة» آنها تحد 
للمکلفین حدودا في آفعالهم وأقوالهم واعتقاداتهم»» «ومعنیل التعبد 
به : الوقوف عند ما حد الشارع فيه من غير زيادة ولا نقصان»» و«حق 
الله علی العباد آن یعبدوه ولا یشرکوا به شییّا وعبادته امتثال آوامره 

واجتناب نواهیه باطلاق» اه . 

فاتباع غير تشريع الله مع الاقرار للمتبوع بذلك هو في حقيقته 
عبادة مصروفة لغیر اللّه» كما جاء هذا المعنىئ مصوحا به فی حديث 
عدي بن حاتم رضي الله عنه» والذي فيه بيان ان العبادة هي 
الانقیاد التام له تعالی آمرا ونهیّا» اعتقادا وقولاً وعماء وأن الإنسان 
لا يكون عابدًا لله حقّا الا إذا كانت حياته قائمة على شرع الله يحل 
فيها ما أحل الله» ويحرم ما حرم الله» ويخضع لدين الله. فإن صرف 
خضوعه ذلك لغير شرع الله كان المخضوع له طاغوتا يجب الکفر به 
سواء کان الاهواء والشهوات. آو سلطة جعلت لنفسها صفة 

التشريع» أو الأصنام والأوثان أو نحو ذلك. 

ولما کان التشریم کذلك ‏ اختصلّ الله تعالی به» وقصد الانفراد 





= لك الامارة (۱۸6۰). 
(۱) الموافقات (۰۸۸/۱ (۲/ ۰۳۱ ۳۱۷). 
(؟) سيأتي ذكره بلفظه قريبًا ن شاء ال ص(۸۷). 











التشریع الوضعي فى ضوء العقيدة الاسلامية 
larga) ۸ 1‏ 


به دون أحد من خلقهء يقول الشاطبي ‏ رحمه الله -: «الشارع وضع 
الشرائع وألزم الخلق الجري علئ سننها وصار هو المنفرد بذلك» 
لاله حكم بين الخلق فيما كانوا فيه يختلفون... وهذا الذي ابتدع 
بحي الك فارص ی ی ی ات 
ورد قصد الشارع في الانفراد بالتشریع وکنی بذلك» اه" . 

وقد تواطأت نصوص الوحي علی بیان آن توحيد الله یتضمن 
استقلاله بالتشريع» ومن ذلك: ٠‏ 

آ- قول الّه تعالی: ۶ آم هر شزکتوا کرفوا لهم من لین الم ین به 
دي [الشوری: ۰۲۲۱ ٠‏ 

د وک ما من الهره به المنافى لتوحيده منازعته فى 
التشریع» فانه تعالی قد آنکر علی هؤلاء الذي نازعوه في يه 
وتشریعه وصیّروا آنفسهم شرکاء له في ذلك حین شرعوا من دونه 
وآنکر علی الذین آقروا لهم بالتشریع من دون الله وجعلوا له شركاء 
مضاهین له في آمر التشریع كما جعلوا له شرکاء مضاهین له في آمر 
العبادة» فعدٌ المشرع المنازع لله والمقرَ له بذلك مشرکا به تعالى الله 
عن الشريك . 0 

وسواء کان المراد بالشرکاء في الاية المشرعین آو المعبودین» 
فان الاية متضمنة لانکار کلا المعنیین» وتقریر آن الشرك واقع منهم 
في كلا الأمرين» وإن كان الأظهر أن الآية في تقرير إفراد الله بالتشریع 
وإنكار منازعته في أمره وتشريعهء إذ السياق من أوله في تقرير هذاء 
من قوله تعالى: ‏ وَمَا أخَتَلَفَم فِهِ مِن شَىْءِ مَحَكُمَهُه إِكَ أله [الشورى : 
۰ لی قوله تعالی: « آ مرکا روا هم ین الزین مالم یادن 
به ان » الاية [الشوری: ۰۳۲۲۱ فالاية داخلة ضمن هذا السیاق» 
)۱( الاعتصام (۱/ ۵۰ ۵۱). ۱ 

(۲) کما تری ذلك واضخا في صنع البقاعي في تفسیره (۰)۲۹۲-۲۵۹/۷ فقد فسّر الآيات على- 

















يقول البقاعي - رحمه الله تعالیٰ -: «یقول تعالی مقررا موبسًا 

منبها علی ما هو الاصل في الضلال عن قوانينه المحررة وشرائعه 
الثابتة المقررة: #أم لهم* أي لهؤلاء الذين يروغون يميئًا وشمالاً» 
اشرکاء» علئ زعمهم شاركوا الشارع الذي مضئ بيان عزته وظهور 
جلاله وعظمته في أمره حت «شرعوا» أي الشركاء الذين طرقوا 
ونهجوا (لهم» أي للكفار. ۱ 

ویجوز أن یکون المعنی» شرع الکفار لشرکائهم «من الدین؛ 
في العبادات والعادات. ۰۰ : مَالَم یا نم آي یمکن العباد منه 
بأمرهم به وتقريرهم عليه» الملك الذي لا فر اجك م واف 
الشركاء إليهم تارة؛ لأنهم اتّخذوهاء وتارة إلى الله تعالئ؛ لأنهم 
آش رکوهم به» والعبارة تأتي بحسب المقام» اه . 

ففسر الشرك في الاية بأنه الشرك الواقع في كلا الأمرينء 
والشرکاء بانهم آنذین شارکوا الرب في آمر التشریم آو شارکره في 
آمر العبادة» وحنيئذ إن كان المراد بالشرکاء شیاطین الانس والجن 
فتكون جهة الإشراك بهم مع الله آنهم شارکوه في آمره وتشریعه» وان 
کان المراد بالشرکاء الأصنام والگوثان فتکون جهة الاشراك بهم مع 
الله أنهم شارکوه في آمر العبادة. 

ويقول الشيخ الشنقيطي ‏ رحمه الله في بيان المراد بالشركاء 
والشرك في الآية وأنه الإشزاك بالله في خصائصه - ومنها التشريع - 
وطاعة غيره من دونه» في تشريع مخالف لما شرعه» فیقول: «وعلین 
كل حال فلا شك أنّ كل من أطاع غيرالله في تشريع مخالف لما 





۰ .ها فان ود وكذلك عند الرازي في تفسيره (177/15) وما بعهاء وأبي حيان في 
تفسيره (0/ )01١5‏ وما بعدها . 
)١‏ نظم الدرر في تناسب الآيات والسور (۷/ ۰۲۹۰ ۲۹۱). 




















انتشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 
1 تست 


شرعه فقد آشرك به مع الله كما يدل لذلك قوله: ۷ وکلالاک 
لت لیر سرت المترحكيت قتل ازریم تراهم > 
[الانعام: ۱۳۷] فسماهم شركاء لما أطاعوهم في قتل الاأولاد . 

وقوله تعالی: ۴ لت شربستوا قرقوا تیم ین ین ماج باه 
به أل [الشورئ : ۱ فقد سمی تعالی الذین ۳ 
يأذن به الله شركاء . 

ومما يزيد ذلك إيضاحًا أنَّ ما ذكره الله عن الشيطان يوم القيا 
من أنه يقول للذين كانوا يشركون به في دار الدنیا: تك 
آشرک شون من تتل که أنّ ذلك الإشراك المذكور ليس فيه شيء زائد 
عل آنه دعاهم إل طاعته فاستجابوا له» کما بذلك في قوله 
تعالی عنه : وا نع تن ساعن لا آن دعو؟ ا شرل الآية 
[إبراهيم: ۲۳] وهو واضح کما تری» اه و00 

ثم يقال بعد ذلك: إِنَّ الأتباع والمتبوعین شرکاء مشترکون في 
هذا الشرك وتلك الغواية» كما قال ابن جرير ‏ رحمه الله -: يقول 
تعالئ ذكره: «أم لهؤلاء المشركين شركاء في شركهم وضلالهم»(۲. 

وقال آبوحیان النحوي - رحمه الله -: «لما ذکر تعالی آنه شرع 
للا ما وصی به نوخا الایة. آخذ ینکر ما شرع غیره تعالیل؛ 
والشرکاء هنا یحتمل آن رادب E‏ في الكفر كالشياطين 
والمفوين بدن لكاي 

وقال ابن سعدي - رحمه الله -: «يخبرتعالئ أنَّ المشركين 
اتّخذوا شركاء يوالونهم ويشتركون هم وإياهم في الكفر وأعماله من 


سیم 


0 


۷ 





() آضواء البیان (۱۷۳/۷). 


(۲) تفسیرابن جریر (۲۱/۲۵). 
(۳) البحرالمحیط (۵۱۵/۷). 

















شیاطین الانس الدعاة الیل الکفر »۲۱ . 
ب - قول الله تعالئ : « آفشکم له ون وم أَحْسَنُ ون أل خا 
موم ونون 4)3 [المائدة: .]6٠‏ 
یقول ابن جرير ‏ رحمه الله : «ومَنْ هلذا الذي هو آحسن 
حكمًا أيها اليهود ‏ من الله تعالی ذكره عند مَن كان يوقن بوحدانية 
الله ويقر بربوبيته. 
یقول تعالی ذکره أي حكم أحسن من حكم الله إن كنتم 
ly‏ قورع وه 
الله أنَّ الآية في تقرير الصلة بين التوحيد والتشريع» وأنَّ الإقرار لله 
بالتوحيد يستلزم الإقرار له وحده بالتشريع» وأنه لا أحد أحسن منه 
حكمّاء لأنه الكامل فی أسمائه وصفاته وأفعاله» المستحق وحده 
للافراد بالعبادة والطاعة. 
ج - قول الله تعالی : « کدرا آحباوشم رزخ هم زاین 
دو الي [التوبة: ١‏ 
د - وفي حديث عدي بن حاتم رضي الله عنه - قال : أتبث 
وم فسمعته بقول: « اذو 
خب‌ارهم ورَهبَهم آزبابا ُن ذویب له قال: قلثْ يا رسول الله 
توس یعبدونهم قال: «آجل» ولکن يحلون لهم ما حرّم الله 
فیستحلونه» ويحرمون عليهم ما أحل الله فيحرمونه» فتلك عبادتهم»۳۲ . 


() تفسير ابن سعدي .)57١/5(‏ 

EO a O 

(9) رواه الترمذي في سننه» ك التفسیر (۳۰۹۰. وابن جریر في تفسیره (۰)۱۱8/۱۰ 
والبيهقي في سننه (۰)۱۱۰/۱۰ واللفظ له 
والحديث حسنه ابن تيمية في مجموغ الفتاوی (۷/ ۰1۷ والالباني في صحیح الترمذي 
(۳/ 10( وفي غاية المرام ص(١5).‏ 























فبيّنت الآية أنَّ القوم باقرارهم للاحبار والرهبان بالتشریع من دون الله 
قد أشركوا في توحيدالربوبية» وبيّن حديث عدي إشراك القوم في 
توحيد الألوهية» اد أطاعوهم في التحليل والتجريم بناء عل إقرارهم 
لهم بحق التشريع› ولك ف لر اا 

وهلذا إجمال له تفصيل في بيان صلة التشريع بالتوحيد» يتبين 
بالاستدلال بكل نوع من أنواع التوحيد علئ حدة لبيان دلالته على 
استقلال الرب بالتشريع» وبالله التوفيق. 
أولاً: الاستدلال بتوحيد الربوبية. ' 

الربوبية: من «الرب» ولفظ الرب متصرف علئ عدة معاني» 
تعود إلىئْ وجوه ثلاثة» هي : 

السید المطاع» والمصلح للشيء والمالك"؟. وهذه الوجوه 
الثلائة هي اصل معنی ربوبية الرب عل خلقهء التي انفرد بها وبما 

یعود الها ها وخ الکمال والتمام وتوحيد الله ۱ نی افراده 

8 الربوبية» كالخلق والملك والتدبير والأمر (وهو التشریم) 
وسائر المعاني التي جمعها قوله تعالى : # آلا له الق وا كد 7 [الأعراف : 
5 ]. ۱ ۱ ۱ 

وكل واحد من معاني ربوبية الله تعالى يتضمن اختصاصه 
بالتشريع» وتوضيح ذلك بما يلي : 
١د‏ الاستدلال بالخلق: 

الخلق أعظم الادلة على كمالات الرب وخصائصهء بل 
وأوضحهاء ولذلك كثر الاستدلال به على إفراده بأشرف الغايات 
وأعظمهاء التي هي العبادة» وكان هو العلامة الفارقة بين من يستحق 


(۱) يراجع تفسير ابن جریر (۱/ ۰1۲ لسان العرب (۳۹۹/۱- 4۰۱). 























التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


العبادة ومن لا یستحقها. کما قال الشنقیطی - رحمه الّه -(: «ومن 

کثرة الایات القرآنية الدالة على إقامة هذا البرهان القاطع المذکور 

على توحیده جلّ وعلا - علم من استقراء القرآن أنَّ العلامة الفارقة 
بين من يستحق العيادة ومن لا يستحقهاء هو كونه خالقا لغيره» فمن 

کان خالقَا لغیره ذ الور ی 

محتاج لا یصح أن یعبد بحال» اه( 

وسلطانه وقيوميته علئ خلقه وتدبیره لهم ومن ذلك التشریع ؛ 

حقيقة التشریع بات تشه للخلق - الهداية إلى الحق » من حيث 

تعريفهم بالحق ودلالتهم علیه والهداية إلئ الحق أعظم المطالب 

الضرورية للمخلوق» والخالق هو وحده المختص بذلك» وبيانه : 

8 المخلوق لا یمکن آن یستقیم الا بهداية خالقه» ولذلك 
جاء اقتران الخلق بالهداية و سياق واحد 56 مواضع متعددة من 
كتاب الله تعالئ» للدلالة علی ذلك» وعلی آن الرب هو المتکفل 
بهداية خلقه دون غیره. فکما آنه هو الخالق لهم وحده. فکذلك لا 

يهدي إلى الحق إلا هو وحده» ومن ذلك : 

قول الله تعالول: 9 ای خلقن فهو بین 4۵ [الشعراء : ۷۸]. 
وقول الله تعالی: یی بر یا نموت © إِلَا الى مَطرَن 5 

سيين Oj‏ [الزخرف : ۲۷ ]. 

)۱( محمّد الأمين بن محمّد المختار الجكني الشنقيطي» أحدالعلماء الكبار في الأصول واللغة 
ی و أعجوبة وت مرت يا أضواء البيان في التفسير وله یره 
اراد البيان» وترجمة e‏ ی السدیس . 

(؟) أضواء البيان (۳۹۶/۷). 


O 

















وقول الّه تعالی : ریا لئ عط کشت نع خَلَقَمَ هدع ( یه (طه: 
۰ وقول الله تعالیٰ : ۳ > وه کر و 

وفي هلذا أوضح دلالة على أن الخلق لا يقوم إل بهداية 
خالقه» وعلیل أنه لا يليق بالخالق إيجاد خلقه ثم یترکهم بلا هداي 
ولذا أنكر الله e‏ آن یکون ترك خلقه سدی هملا لا یومرون ولا 
ینهون» فقال : أَحَسَب الإضن أن ن سى € [القيامة] . 

قال الإمام الشافعي ‏ رحمه الله - «لم یختلف أهل العلم بالقرآن 
ا غلم ان ال الذي لا يؤمر ولا ينهين» اه( . 

: ب - أنه قد جاء التصريح في آيات كثيرة بأنّ الله ضمن لخلقه 
هدايتهم الهداية الكونية والهداية الشرعية» بل وأنه انفرد بذلك دون 
غیره لاله الخالق وحده فأما ما يدل على انفراده بالهداية الكونية 
فمعلوم ضرورة. والایات التي تقدم ذكرها آنمًا تكفي في ذلك. 

وأما ما يدل على انفراده بالهداية الشرعية» فمنه: 
*٭ قول الله تعالی : ۳ لدع دى €6 1اليل] قال قتادة - رحمه الله - 
يفسر هذه | 00 «على الله البيان» بيان حلاله وحرامه وطاعته 
و معصیته») اه(" 

وذکر این القیم -رحمه. ال - ام آکثر المفسرین علین مدا 
المعنئ» وأنهم لم يذكروا غيره9© 
# قول ال تعالی : « آلا له لی راک 2 [الأعراف: ۶ وهلذه الصيغة 
تدل علی الانفراد بالشيء والاختصاص به» وتأمل اقتران الخلق 


۱( أحكام القرآن للشافعي تصنيف البيهقي (۱/ 5 وانظر: تفسير ابن كثير (/۸ ۰) عند 
آية القيامة (۰)۳۲۰ ومفتاح دار السعادة (۱۲/۲). 


)۲( 1 أبن جرير في تقسیره و ۰ 0-0 وهو ثابت عنه كما قاله شيخ الإسلام ابن تیمیه » 





























بالأمرء فكما أنَّ له وحده الخلق والتصریف الكوني» فله وحده آمر 
هداية هذا الخلق بتصريفه الشرعي الذي هو التشريع . 

وتفسير «الأمر) في الآية بالأمر الشرعي الذي هو التشریع - 
هو الأوفق؛ لأنّه عطف علئ «الخلق», والعطف يقتضي - في 
الأصل - المغايرة بين المعطوف والمعطوف عليهء فيكون «الخلق» 
متعلقًا بالأمور الكونية» و«الأمر» متعلقًا بالشرع . 

وإلئ هذا أشار ابن سعدي ‏ رحمه الله حيث قال: «له الخلق 
الذي صدرت عنه جميع المخلوقات علويها وسفليهاء أعيانها 
وأوصافها وأفعالها. والأمر المتضمن للشرائع والنبوات. 

فالخلق يتضمن أحكامه الكونية القدرية» والأمر يتضمن 
آحکامه الدينية الشرعية» ام (۱) 
# بل لما كانت الهداية إلئ الحق ملزوم صفة الخلق» صا 9 
الهداية إلئْ الحق ی 
إفراد الله بالعبادة» كما تعالول: # وا ۴ تخد قوم موس من بو ی 
E‏ بى e‏ ا دک م ا مهم ول میا اه سه موه 
تکاژ طیبرت 45 الاعراف]» وکما في قوله تعالی : # قل هل م 
کک إِلَ ألْحقَ فل هيم نحن كس يب إل الاح أ بيب 

ری لا أن دیا لک کت م2 2 ۹9 لیرس: ۳۰]. 

2 يقول شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله مبيتا أن الآية في 
تقریر أن الخالق آحق بالاتباع والعبادة والطاعة من غیره من 
المخلوقين» لأنّه انفرد بالهداية إن الحق» وآما المخلوق فانه لا 
يهتدي صل إلا أن يهديه الله : «والمعنى: أفمن يهدي إلى الحق أحق 
أن یتبع آمن لا يهتدي لا أن يهديه الله رو 
مخلوق وأنه لا یتبع الا الله وحده الذي يهدي إلى الحق. . . وقد بن 


.)۱۱۸/۲( تفسير ابن سعدي‎ )1١( 
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00 


5 5 























أن ملذا آحق بالاتباع من هذا لاه بهدي الحق ومذا لا يهدي ودلك 
نهي عن عبادة ما سواه وعن استهدائه وعن طاعته» اه (۱ وسن ابن 
سعدي ‏ رحمه الله أن هذه الهداية التي انفرد بها الخالق فاستحق 
أن لا یعبد سواه وآن لا يطاع غيره تشمل هداية البيان والإرشاد الذي 
E‏ وهداية التوفیق والالهام» فیقول : «9 َل هل ين سكير من 
جيك ِلَ لحن 4 ببيانه وإرشاده»: أو بإلهامه وتوفیقه # قل الله وحده 
# ہی ی لِلْحَقّ 4 بالآدلة لاقل ». وبالولهام والتوفیق والإعانة إلى 
سلوك آقوم طریق» اه 
# وفسر این جریر - رحمه الّه - قوله تعالی: 9 ام خِقوأین خر 
کم مهم الکیشوت زو €9 آم لت لسوت والازش بل لا یقت جع [الطور] 
بأنه في تقرير أنَّ الخالق هو صاحب الامر والتّهي وحده. وأنّ الإقرار 
بأنه الخالق وحدهء لابد معه من الإقرار بأنه الآمر الناهى وحدهء 
حيث قال رحمه الله : «يقول: أهم الخالقون لهذا الخلق فهم لذلك لا 
يأتمرون لأمر الله ولا ینتهون عما نهاهم عنه؟ لا للخالق الأمر 
والنهي» اها" أي فإن كانوا هم الخالقين فليكن لهم الأمر من دون 
الب أو لمن يؤمنون بأنه الخالق» وهنذا الزام لا محيد عنهء إذ لا 
أحد ينكر بأنَّ الله هو الخالق وحدهء إذن فليكن الإيمان بأنَّ له 
التشریع وحده ولیفردوه بالعبادة والطاعة. 
ج - ومما يبين أن الخلق دلیل علی اختصاص الخالق بالعشریع 
اک كما دل عليه 


۳۹ ۷ Ar 


مثل قوله تعالی  :‏ بخلق‌مایشاء وه لملیم المییر )4 [الروء] 





0( وان قاعدة شريفة في تفسير قوله اي أ لله أي رب ير السو 
۱0 11۰ 


(۳) تفسیر ابن جریر (۲۷/ ۳۲). 











التشریع الوضعي ۰ في ضوء العقیدة الاسلامية 


روح یرم مرو ر 


وقوله تعالی : « وليك سالتهير من خَلقّ الصّموات والارض لقولن 
ْنَلَو لیر 4 [الزعرف] . 

وقوله غالک انه له ازى خی سبح سوت ومس الذرض متهن بسر آلا 
2 عل کل کی ی ا هد بل د OE‏ 
فلما كانت صفة الخلق متضمنة تمام قدرة ا 
أن ينفرد بمقتضاهما من العبادة والتشريع» فإذا كان الخالق هو القادر 
علئ جلب الخير ودفع الشر دون غيره» فهو الذي ب ی انعر 
الیه المخلوق ویطلب منه ویدعوه دون غیره وتلك عبادته» كما في 
قو تال وما لآ دلیف رن وه فرح 09 يد ون ذونه. 

له ان بردن رن یر لا شقن فی فم یئا ولا ینیذون 9 [یلس] 

وإذا كان الخالق هو الذي أحاط علمه بکل شيء» وهو العالم 
بما يصلح خلقه وما يفسدهمء وهو الحكيم فيما يأمرهم وينهاهم 
والمخلوق عاجز عن الإحاطة بذلك والعلم به تفصیاک» فالخالق 
وحده هو الذي یستقل ببیان المصالح والمفاسد والمر والتهي 
وذلك تشریعه وهدایته . 

ولما كان المخلوق متصمًا بنقص القدرة والعلم كان فقيرًا إلى 
خالقه في مقتضئ تلك الصفتين:. العبادة والشرعء كما كان فقيرًا 
محتاجًا إل خالقه في رزقه وعنايته وإحيائه وإماتته» وغير ذلك. 

يقول شيخ الإسلام ‏ رحمه الله -: في كلام نفيس يوضح فيه 
هذا المعنی : «العبد كما أنه فقير إل الله دائتمًا فى إعانته وإجابة 
دعوته واعطاء سواله وقضاء حوائجه فهو فقیر الیه في أن يعلم ما 
یصلحه وما هو الذي یقصده ویریده وهذا هو الآمر والتّهي والشریعت 
والاً فاذا قضیت حاجته التي طلبها وآرادها ولم تکن مصلحة له» کان 
ذلك ضررا علیه. وان کان فى الحال فیه لذة ومنفعت فالاعتبار 
بالمنفعة الخالصة آو ا وهلذا قد عرّفه الله عباده برسله 




















وكتبه» علموهم وزکوهم وآمروهم بما ینفعهم ونهوهم عمّا پضرهم 
وبیتوا لهم أنَّ مطلوبهم و و أن يكون هو الله 
وحده لا شريك له كما أنه هو ربهم وخالقهم. وأنهم إن تركوا 
عبادته آو آشرکوا به غیره خسروا خسرایّا مبیّا وضلوا ضلالاً بعيدًا. 

وکل ما آوتوه من قوة ومعرفة وجاه ومال وغیر دلك» ون 
کانوا فیه فقراء لی الّه مستعینین به.علیه مقرین بربوبیته - فانه ضرر 
عليهم» ولهم بس المصیر وسوء الدّار وهلذا هو الذي تعلق به 
الأمر الديني الشرعي» والارادة الكونية القدرية . والّه سبحانه قد آنعم 
علی المومنین بالاعانة والهدايق فائّه بیّن لهم وهداهم بارسال الرسل 
وإنزال الكتب» وأعانهم علئ اتباع ذلك علمًا وعملاً. كما منّ عليهم 
وعلئ سائر الخلق بأن خلقهم ورزقهم وعافاهم» اه 

وبالجملة فإنَّ دليل الخلق أوضح دليل وأعظمه على إفراد الله 
بأشرف الغایات وهي العبادة» وعلی استقلاله بأعظم المطالب 
الضروريات للخلق وهي التشريع والهداية لی الحق . 
۲- الاستدلال بالملكث: ۱ 

الب تعالی هو المالك لخلقه فهو المتصرف في ملکه بما" 
يشاء كما يشاءء بأمره الكوني وآمره الشرعي» وتدخل البشر في 
التشريع للخلق الذين هم ملك الله إنما هو محض اعتداء علئ ملك 
الله تعالئ» وإذا كان من المتّفق عليه بين العقلاء ء أنَّ من تصرف في 
ملك غيره بغير إذنه فقد تعدئل وأساء وظلم واستحق العقوبة» هلذا 
(دا کان تصرفه فیما هو حق لبشر مثله في آمر من الدنیا فكيف بمن 
تصرف فیما هو عظم من ذلك : : في آدیان الخلق وأنفسهم وأعراضهم 
وأموالهم؟ وتعدئ على ملك أعظم عظيم وهو الله جل وعلا. 

اد العقل. بقتضي ضرروة آن لا یتصرف في ملك اه بشیء إل 





(۱) مجموع الفتاوئ (۳1-۳۰/۱4). 

















سسا سس | 6 ل ل 


من بعد إذنه» كما أله اقتضى أن لا يتصرف في ملك مخلوق لا 
بإذلكاك وف 5 ا الملك هو الذي خلق الرزق وآنزله. فهو 
مالکه یتصرف فیه بما یشاء» فیحل منه ما یشاء لمن یشاء ویحرم منه 
ما یشاء علی من یشاء وفق حکمته وعلمه» كما حرّم علی آهل 
الکتاب کل ذي ظفر والشحوم وحرم الغنائم علی الأنبیاء وأقوامهم 
قبل نبينا محكد بيه وأحلّ ذلك لمحئد 6 وأمته. أما غير الله 
المالك فلیس من حقه ذلك لاه لا یملك منه شيا وبذئك آنکر الله 
على المشرکین تصرفهم في رزق الله بالتحلیل والتحریم مع کونهم لا 
یملکونه» فقال تعالی: ۷ قل اریم ا نرد له کم رن رَذف مجعاشر 
ن سراما وکاک فل مه آذسک لک اد عل و تشتزست (() (برنس). 

يقول الشنقيطي ‏ رحمه الله - عند هلذه الآية في سياق بيان 
صفات من یستحق التشریع دون غيره «فهل في آوللك [أي 
المشرعین من دون الله] من يستحق أن يوصف بأنه هو الذي ينزل 
الرزق للخلائق» وأنه لا يمكن أن يكون تحليل ولا تحريم إلا بإذنه؟ 


لاد من الضروري أن من خلق الرزق وأنزله هو الذي يتصرف فيه 


بالتحلیل والتحریم» ا 

۳ التدبير: 

له بالتدبیر الاقرار بانه هوالسیّد المطاع وآن طاعة غیره لا تکون الا 
من بعد طاعته وتابعة لطاعته»وفي الحدیث عن النّيي یل أنه قال: 
«السيد الله تبارك وتعالی»۳* وقال ابن عباس رضى الله عنهما - فى 
)١(‏ أضواء البيان (19/ .)١548‏ 

(۲) رواه أبوداود في سننه» ك الأدب (4785) ضمن عون المعبود 42١1١/11(‏ و البخاري 


في الأدب المفرد (۰)۲۱۱ وقال ابن حجر: «رجاله ثقات وقد صححه غير واحد؛ اه. 
فتح الباري (۰)۱۷۹/۰ وصححه الالباني في صحیح لدب المفرد. 














التشريع الوضعي ٤‏ في ضوء العقيدة الاسلامية 


قوله تعالی : ٭ فل عر آله أ ای ربا وهو رب کل تیوه [الانعام : ۱5۶] : (یعنی 
سیدا ل" وقال في قوله تعالی : ۶ أَلَّهُ أأصَحمَد )4 [الإخلاص] 


تن الذي قل كمل في سؤدده)” 00 وقال شقیق - رحمه اللّه - ۳ 


(هو قد انتهی في سودده**. فهو السیّد الذي كمل فى سؤدده 
فاستحق آن يكون هو المطاع مطلقا. ۱ 

وقال ابن جرير ‏ رحمه الله عند آية الأنعام: «أسوئ الله أطلب 
سيدًا یسودنی * وهو رب کل ت سیو يقول: وهو سيد كل شيء دونه 
واه سا : 

فسيادة الرب تعني تدبیره لخلقه واصلاحه لهم بآمره الكوني 
وآمره الشرعي. وآنه الذي له الأمر واللّهي وهوالمطاع باطلاق الذي 
یکون آمره مهیمتّا علئْ کل آمر» ویکون آمر غیره تابعًا لأمره لا 
مستقلاً عنه. والاً فکیف یکون هو السيد المطاع إن لم يكن له الأمر 
والنّهي الذي هو التشريع؟ وكيف يكون سيّدًا مطاعًا دون غيره إذا كان 
لغيره أن يشرع من دونه ويطاع من دونه؟ ولذلك فإنَّ من شرع فقد 
نازع الله سيادته» وجعل نفسه سيدًا مطاعا علئ الاستقلال» ومن اتبعه 
في ذلك فقد جعله سيدًا مطاعًا مع الله» وهذا هو الذي أنكر من حال 
أهل الكتاب» أنهم اتّخذوا الأحبار والرهبان سادة يطيعونهم من دون 
الله» فجعلوهم بذّلك أندادًا مع الله» كما قال ابن جرير - رحمه الله - 
عند قوله تعال: # اكوا بارهم وَرَمْبسكَهُمٌ ابا ین دوب 
که [التوبة: ۳۱] (يعني : سادة لهم من دون الله يطيعونهم في معاصي 
(۱) ذکره البغوي في تفسیره (۲/ ۱8۷ وابن القیم في مدارج السالکین (۱۸۱/۲). 
(۲) رواه ابن جریر في تفسیره (۳۲/۳۰). 
(۳) أبووائل شقيق بن سلمة الأسدي الكوفي ثقة مخضرم وتابعي جليل مات في خلافة عمر 

بن عبدالعزيز وله مائة سنة» تقريب التهذيب (7815). 


(4) رواه ابن جرير في تفسيره (555/70). 
(0) المصدر نفسه (۱۱۳/۸). 











الله» فیحلون ما أحلوه لهم مما قد حرمه الله ويحرمون ما يحرمونه 
عليهم مما قد أحله الله» اه . 

وقال ابن جريج ‏ رحمه الله ”©2: (إِنَّ تلك الربوبية أن يطيع 
التّاس سادتهم وقادتهم في غير عبادة الله وان لم یصلوا لهم»۳ 

وقال السدي ‏ رحمه ا في قوله تعالی : # ویر الاس من 
كد ِن دون أله نداد [البقرة: 15] «الأنداد من الرجال يطيعونهم كما 
يطيعون الله. إذا آمروهم آطاعوهم وعصوا ا ا 

وبالجملة» فا الرضی بربوبية الله تعالى يتضمن الرضى بتشريعه 
كما يتضمن الرضى بقضاته وقدرهء فكما أنه الخالق المدبر المالك 
فکذلك هو الامر الناهي المشرع» وهو المتكفل بأمر عباده» ولا يليق 
به سبحانه أن يتكفل بأمر آجسادهم من خلق ورزق واحیاء واماتة ولا 
يتكفل بتعريفهم ما لا يستقيم خلقهم إلا به وهو تعريفهم ما ينفعهم 
وما یضرهم. ثم أمرهم ونهيهم بمقتضى ذلك التعريف. وكثير من 
الناس كما يقول ابن القيم- يرضى بقدر الله لكنه لا يرضى بشرعه 
وهذا هو الكفرء قال رحمه الّه: «الرضی به ربًا متعلق بذاته وصفاته 
وأسمائه وربوبيته العامة والخاصة فهو الرضی به خالقًا مدبراء وآموا" 
ناهيّاء وملكًا ومعطيّاء ومانعّاء وحکما» ووكيلاًء ووليًا وناصراء 
ومعيئًا وكافيّاء وحسيبًا ورقيبّاء ومبتليّاء ومعافيّاء وقابضاء وباسطاء 
ای غير ذلك من صفات ربوبيته» «والرضئ بربوبيته يتضمن: 
() عبدالملك بن عبدالعزیز بن جریج. الامام الحافظ فقیه الحرم. كان من أوعية العلم توفي 

سنة (۱۵۷ه) انظر : تذکرة الحفاظ (۱۷۱-۱۷۹۹/۱). 


9 'وواة ابن چرین کی تسر ۰8/0 ): 

© [سماعيل ن ا ان ان اي و ن اا اول 
المشهورين» كان إمامًا عارفا بالتفسير والمغازي والسير» توفى سنة (۱۲۷ه) انظر: 
طبقات ابن سعد (۲/ ۰۳۲۳ الأعلام (۱/ ۳۱۷). ۱ 

(0) رواه ابن جرير في تفسيره (1۷/۲). 











التشریع الوضعي ۰ في ضوء العقيدة الاسلامية 


الرضی بتدبیره لعبده» ويتضمن إفراده بالتوكل عليه والاستعانة به 
والثقة به والاعتماد علیه» وآن یکون راضیّا بکل ما یفعل به . 
فالول : یتضمن رضاه بما یومر به. 
والثانی: یتضمرد رضاه كما قن عليه اه( 
وبهلذا یعلم آن التشریع من خصائص الربوبية» وأنّ من شرع 
من دون الله فقد نازع الله ربوبيته وجعل نفسه رباء ومن قبل غير 
تشريع الله ورضي به فقد اتّخذ ذلك المشرع ربًا. 
یقول الشنقيطي - رحمه الّه -: «ولما کان التشریع من خصائص 
الربوبية كما دلت عليه الآيات المذكورة» كان كل من اتبع تشریعا 
غير تشريع الله قد اتخذ ذلك المشرع ریا" اه" . 
وهلذا هو الذي ذكره الله عن آهل الکتاب فى قوله تعالی: 
« آتضذوا آحب رهم ورب هم آزیابا ین دوب و6 [التوبة: .]0١‏ 
یقول حذيفة رضي الله عنه -: «أما |نهم لم یکونوا یصومون 
لهم ولا یصلون لهم ولكنهم كانوا إذا أحلوا لهم شيئًا استحلوه» ولذا 
حرموا عليهم شيئًا أحله الله لهم حرموه فتلك کانت ربوبیتهم» اه . 
وقال آپوالعالية -رحمه ا وقد سئل: «کیف کانت 
الربوبية التي كانت في بني إسرائيل؟ 
قال: قالوا ما أمرونا به اكتمرناء وما نهونا عنه انتهينا لقولهم 
وهم یجدود فى کتاب الله ما آمروا به وما نهوا عنه» فاستنصحوا 
(۱) مدارج السالكين (؟1854/5. .)١95‏ 
(۲) أضواء البيان (۱۸۹/۷). 
(؟) رواه عبدالرزّاق في تفسیره (۰)۲۷۲/۲ وابن جریر في تفسیره (۰۱۱۵/۱۰ والبيهقي في 
ستته (۱۱۷۱/۱۰). 
(4) رفیع بن مهران البصري قرأ القرآن على أبيَّ» وروی عن عمر وعلي وطائفة وكان ابن 
عباس یجلسه معه علی السریر. قال الذهبي عنه: «کان آبوالعالية !ماما في القرآن والتفسیر 
والعلم والعمل» مات سنة (۹۰ه) وقيل (۳٩ه).‏ معرفة القراء الکبار (۱۱-۷۰7/۱). 

















الرجال ونبذوا کتاب الّه وراء ظهوزهم» . 
ثانيًا: الاستدلال بتوحید الأسماء والصفات. 

مذهب أهل السنة في باب أسماء الله وصفاته إثبات ما أثبته الله 
لنفسه ونفي ما نفاه الله عن نفسه» من غير تمثيل ولا تكييف ومن غير 
تعطيل ولا تحريف والتوقف في الألفاظ على ما ورد في نصوص 
الوحي. ومن مذهبهم في هذا الباب أن أسماء الله تعالی ذات معان 
تدل على كماله المطلق من كل وجه» وليست أعلامًا مجردة عن 
معانيها". وكان من مقاصدهم في تقرير هذا الباب والاهتمام به 
والرد على المخالف فیه ما قصده الوحي؛ من آن یَصرف العباد جمیع 
ما دلت علیه آسماء الله تعالی من صفات الکمال له وحده ویتعبدوه 
بهاء ولم يكن غرضهم مجرد المجادلات الکلامية . 

وأسماء الله وصفاته تتضمن جميع معاني التوحيد الذي يجب 
صرفه لله وحده دون شريك» وان من تأملها وتأمل ما تضمنته من 
معاني الجلال والكمال تبين له ارتباط الخلق والآمر بهاء وآنهما آثر 
من آثارهاء وأ مدار العبودية عليهاء ولذا كان من طريقة القرآن ختم. 
الایات بأسماء الّه وصفاته المناسبة للسیاق لان اد اللىي و لامر 
إنما هو صادر عن أسمائه وو فرجعت العبودية والخلق والامر 
إلا مقتضی الأسماء .و الضيفات”” , 

فأما دلالة أسماءالله وصفاته على اختصاصه بالتشريع» فبيانها 
من .وحهوين: 


e 


الأول: أن أسماء الله وصفاته قد تضمنت معانى الكمال 


)۱( رواه ابن جریر في تفسیره (۱۱6/۱۰). 

۲( يراجع : مجموع الفتاوی (۰)۱۳۱-۱۲۹/۳ القواعد المثلل لابن عثيمين ص(۰)۱۳ 
والقواعد الكلية للأسماء والصفات عند السلف للبریکان ص(۷- ۷۷). 

00 پراجع مفتاح دار السعادة .)٩۹۰/۲(‏ 








التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الإسلامية 
س |٠١95|‏ | ل س 


والجلال المطلقت فدلت على تفرده بالکمال المطلق» والتشریع کمال» 
آصاک ولا یتحقق به العدل والصلاح الا ممن له كمال العلم والحکمة. 
ولذلك ذكر الله من فساد اتباع شريعة غیره کونها آهواء صادرة عمن 
لا يعلم كمال العلم» فقال تعالی: « ثم جلك كَل مریم من الم 


مرت چم مر أ بو ا ور 
6.1 


تیمها ولا میم آهواء الزین لا يَحَلَمُونَ 47 [الجائية] وجاءت الآيات الكثيرة 
تقرر أنَّ اختصاص الله بالتشريع كان لكماله في أسمائه وصفاته» وأنه 
لها کان: له تما .الاستماه. لش والضفات: الع التن لیست 
قري تین ره وا ها رو ]تا و اند وش 
وطاعته وحده وأنه هو الذي یستقل بالتشریع دون غیره ومن ذلك : 
-١‏ قول الله تعالیٰ  :‏ وم نله فیه من کیء معکنه لاله کم 
اه ر يو ڪت که يب 9 اير التسموت وَالْأرْضٍْ جحل کر ين 
شیک ازجا وی الاتکر آزوبا یروک ويد ی کته کت وشو 
الکییع ابر ((6 لم ملد التصوت والارف یطاق لمن 4 ویر 
ِنَم یکل شیء عم و6 اوا فاخ فال أنه تکاله تام تین باه 
كاملاً شاملاً» لالّه من عند من هو بکل شيء علیم ومن لیس کمثله 
شيء وهو السمیع البصیر» ولذلك آمر برد کل اختلاف في آمر الدین 
والدنیا إل شرعه. لالّه ما من نازلة الا وفي شرع الله حكمهاء فقال 
تعالی : ۷ وفع نیو ین و َحکنه ال له وقال في سورة النساء: 
# قان تتزعم نی کی فر دوه إِلَ الله والرْسُولٍ إن هد َو یال واوو الاخ ذلك حر 
وأحسن تأويلا 6 [الساء] ومعنی الرد إلى الله : الرد إلى کتابه» والرد 
ی الرسول» الرد ال سنته قاله غیر واحد من السلف""؟ ثم انتقل 
الایات بعد تقریر هلذا الأصل اٍلی ذکر آوصاف الرب المتفرد بالتشریع : 
(۱) يراجع تفسير ابن جریر (۰)۱۵۱/9 وحکی این القیم الاجماع على ذلك في إعلام 
الموقعین (۸۶/۱) . 








التشریع الوضعي ۱ في ضوء العقيدة الاسلامية 
ATS)‏ مس سح سس مات سح ۱۳۱ الم م سس 


أ- فقوله تعالن « کم اله ری عو ڪَلث ر يب ©4 [الشورئ] 
فيه أنه هو الذي تكفل بأمور 5 ۳ فلذلك هم یتوکلون علیه 
وحده «عليه توكلت»» ويعبدونه وحده «وإليه أنيب». فسلموا له 
بالشرع والقدر » فكما أنه الرب مدبرهم قدرًا فكذلك هو تعالئ 
مدبرهم شرعاء والحاكم بين عباده بشرعه. 

ب - وقوله تعاليل: #اقَاطِرٌ السَموت وَالْأَرضٍ * أي : خالقهماء 
فهو استدلال بصفة الخلق علی التفرد بالتشريع» إذ تتضمن كمال قدرة 
الخالق فلذّلك لا يعبد غيره» وتتضمن كمال علمه فلا يشرع غيره» وأما 
۹ 

ج - وقوله تعالی : « لَ کته ی وهو ألسَميع الد 4 
بعد ااه 
وأفعاله» وعلى ذلك فتشریعه مبني علی کماله في آسمائه EY‏ 
فسیکون هو التشریع الکامل الشامل العدل الذي تتحقق به مصالح 
العباد بخلاف تشریع غیره المبني علی الجهل والظلم والنقص ون 
زعم آصحابه له الکمال. 


2 توا 2 جاور وس مس مس 


۲ قول اه تعالی : « قل هم ما لبوا لم عيب السوت 
مه > ع ع سنس م س و 2 وه و , مس 
وا لارض ال را ل لا شرك في > جر 

عد 2 ا مر مر 


لحا © واتل ما آوی رف ء من سکاب ریک لا مبَیّل لكَلِمَدِيَهء ولن تجحد من 
دو ملتحدا 4 [الكهف] . 

أخبر تعاليئ بكمال علمه الذي أحاط بغيب السماوات والأرض 
وقال: «آَبِْرَ بي وَأَسْيِعّ4» «وذلك بمعنی المبالغة في المدح» كأنه 





(۱) انظر: ص(۲٩-۹8).‏ 
(۷) یراجم في الکلام عن هلذه الآية» تفسير ابن کثیر(4/ ۰6۱1۳ تفسیر ابن سعدي 
(۱۱/6ع). آضواء البیان  .)۱1۶/۷(‏ 














قیل : ما آبصره ا 5 ولذلك قال بعدها انه هو الذي یتولی 
آمر عباده : ما له من دونیه من ون آي : «ما لخلقه دون ربهم الذي 
خلقهم ولي يلي آمرهم وتدبیرهم وصرفهم فیما هم فیه مصرّفون "۳ 

ولأجل كمال علمه وکمال تدبیره لیس له شريك في حکمه 
وقضائه وتشریعه. ولدلك آمر بعد قوله: ولا یتر في کی 
آحدا 69 4 باتباع وحیه والعمل بأمره ونهیه وحلاله وحرامه لاد 
کلماته لا تتغیر ولا تتبدل» ولذلك کانت شریعته هي شريعة کل زمان 
ومکان ولکمالها وصدقها وعدلها استحال علیها القصور فاستحال 
أف اى ن 

۲ قول الله تعالئ: # أَفَعَيْرَ اک انی کا وهو آلزۍ رل 
الکتب متصلا ورین یکی الکتب یعکمون تم ین کیک بان کن 
بر الم € وت کلمت کلمت ویک ا ودل لا مال لکل ر ا 
لیم و66 [الانعام]. 

بيّن الله تعالی آئّه آنزل کتابه مفصلاً لكل ما يحتاجه الخلق» 
وان کلماته تامة کاملت صدقا في الأخبار وعدلاً في الاحکام 
والتشریع کما قال قتادة - رحمه الله «صدقًا فيما قال» وعدلاً فيما 
حکم»ا وهلذا دلیل کمال غلمه تعالین» ولذلك أنكر الله في آول 
الایتین على من يتخذ غيره حكمًا ومشرعاء إذ هو بهلذا لم يصدّق 
بأنَّ ما أخبر الله به في کتابه فهو الصدق وما آمر به فهو الحدل» 5 
فکیف یعرض عنه ویعارضه وهو یعلم آنه آخبر به. فهلذا لا یکون 
مؤمئاء ولو قر بلفظه مع إعراضه عن معناه الذي بِيّنه الرسول"*. 





.)5977/١6( تفسير ابن جرير‎ )١( 

)۲( 07 السابق. 

(۳) یراجع: المرجع السابق» تفسیر ابن سعدي (۳/ ۰۱۰۳ آضواء البیان (۱۱۵/۷) (/۸۲). 
)٤(‏ عن E N‏ الایة. 

(ه) يراب جع المرجع نفسه» تفسیر ابن سعدي (۲/ ۰ ۲۱-۰) درء تعارض العقل والنقل /٥(‏ ۲۲۳-۲۲۰). 














وهلكذا: نجد أنَّ الآيات التي تقرر اختصاص الله بالتشريع قد 
اشتملت فی سیاقها علی صفات الکمال التي اخحتص بها دون غيره 
[شارة ودلالة علی سبب انفراده بالتشریع ET‏ 

فإذا تقرر أنَّ التشريع كمال» فإن ترك الاختصاص والتفرد به 
نقص يأباه كمال الرب واتصافه بالربوبية والملك والتدبیر والرحمة 
بالخلق.. .إلى غير ذلك من صفاته. ولا یلیق به -مع اتصافه 
بصفات الکمال - آن یترك خلقه سدّی لا یژمرون ولا ینهون» فیظلم 
بعضهم بعضًا ويظهر في الأرض الفسادء ولذلك نزه الله نفسه عن 
ذلك في غير موضع من کتابه» وأخبر أنَّ من آنکر الرسالة والنبوة 
وزعم أن يكون الله لم ينزل علئ بشر من شيء فإنه ما عرفه حق 
معرفته ولا عظمه حق تعظيمه ولا قدره حق قدره» بل نسبه إلى ما لا 
یلیق به ویآباه كمال حمده ومجده وجلاله» کما في قوله تعالی: 

0 ge KT ده‎ 


اس مدو و مور عام +7 2 ع ۱ اج که Goer‏ مے ام 
# وما دروا اه ی درو لذ الوا ما انر َه عل بش من شیم فل من آنزل الکتب 


- عق 


3 سر ری ورک لي عاو 0 
ای جا يو- مومئن نورا وهذى لِلنَّاس مَحَعلُوكم فراطِيس تَبدوتها وتحخفون كثيرا وعلمثم 


ده 
رک مسر هه دي س رسای مر ره 


م 
ما تام آنتر ولا ءاباؤ کہ فر له شم رهم ی ضوح موه )4 [الأنعام] . 

يقول ابن القيم - رحمه الله -: «للكن ترك التكليف وترك العباد 
همل کالانعام لا یژمرون ولا ینهون» مناف لحکمته وحمده وکمال 
ملکه واللهیته» فیجب تنزيهه عنه» ومن نسبه الیه فما قدره حق 
قدره»» «وهل یتمکن العقل بعد معرفة النفس ومعرفة فاطرها 
ومبدعها آن یجحد النبوة أو يجوز علئ الله وعلئ حكمته أن يترك 
النوع البشري - الذي هو خلاصة المتخلوقات ب سدى: ويدعهم هملاً 
معطاک ويخلقهم عبئًا باطلآ؟! 





(۱) یراجع أضواء البيان (7/ »)١585‏ وما بغدهاء فقد أطال ‏ رحمه الله في بيان انفراد الله 
تعالی بصفات الکمال التي استحق بها الانفراد بالتشریع دون غیره. وللبقاعي - رحمه الله - 
إشارات عظیمة لی ذلك فی تفسیره عند آیات سورة الشوری (۲۹۳-۲۹۹/۷). 

















التشریع الوضعي 03 في ضوء العقيدة الاسلامية 


ومن جوز ذلك على الله سبحانه فما قدره حق قدره» وا 
عرفه ولا آمن به» قال تعالی : * وما درو َه حَقَ دود کالوأما نر َه عل 
سر من سىء [الأنعام : ۱ فأخبر تعاليل أنَّ من جحد رسالاته فما قدره 
حق قدرهء» ولا عرفه ولا عظمه ولا.نزهه عمًّا لا يليق به تعالئ الله 
تا هن ها کت اه 

2 فكونه تعالئ متّصفًا بالربوبية» يعنى أنه قد تكفّل بأمر عباده » 
ولا يليق به تعاليل أن يتكمّل بأمر أجسادهم من خلق ورزق وإحياء 
وإماتة» ولا يتكفل بتعريفهم ما لا يستقيم خلقهم ورزقهم الا به 
وهو تعریفهم ما ینفعهم وما یضرهم» ثم آمرهم ونهيهم علی مقتضی 
ذلك التعریف . ۰ 

ب - وكونه تعالل رحمانًا رحيمّاء یمنع آن یهمل عباده في آهم 
ضرورة لهم وهي الشرع. «فمن أعطئ اسم «الرحمن» حقه» كما 
يقول ابن القيم » عرف أنه متضمن لإرسال الرسل» وإنزال الكتب» 
أعظم من تضمنه إنزال الغيث وانبات الکلاً وإخراج الحب» فاقتضاء 
الرحمة لما تحصل به حياة القلوب والأرواح أعظم من اقتضائها لما 
تحصل به حياة الأبدان والأشباح»”''. 

ج _ وكونه تعاليل متَّصِمًا بالملك. يعني: أنه هو المتصرف 
وحده فى ملكه بالقول والفعل» وأنه ليس لأحد أن يتصرف في ملكه 
زل؟ باذنه . وقد کان من کمال ملکه آن آرسل رسله لیبلغوا خلقه 
آوامره ونواهیه» کالملوك ترسل الرسل اٍلی الاقطار لتبلیغ ما ترید وله 
المثل الاعلین"۳. 
() مفتاح دار السعادة (۲/ ۰۸۳ ۰)۱۲۵ وانظر مدارج السالکین (۰)۲۸/۱ 
() مدارج السالکین (۰۸/۱ 
إفرة والكلام في تضمن الصفات المذكورة لاختصاص الرب بالتشريع مستفاد من ابن القیم 

رحمه الله في مواضع متفرقة من كلامه علئ سورة الفاتحة في كتابه «مدارج السالكين». 























کل صفاته تعالی اما مقتضية آو متضمنة انفراده 

بالتشریع . 

الوجه الثاني , من دلالة أسماء الله وصفاته علا اختصاصه 
بالتشريع : ظ 

ال بوره اشوا الله تعالی : «الحکم» کما ثبت في الحديث الآتي 
قريبًا إن شاء الله» والاسم إذا ثبت لله وجب اعتقاد تفرده بكمال معناه 
وتمامه» كما هو مذهب آهل السنة والجماعة. 

ما شي لي رن ی با و ها ی 
المهیمن علی کل ما سواه. والذي یسلم حکمه فلا یعارض. والذي 
يرد إليه الأمر دون غيره. 

يقول الخطابي وي ال «الحكم : حقیقته : هو الذي 
سا له الحكمء ورد إليه فيه الأمرء کقوله تعالی : له کر وله 
کک [التصص] وقوله : # أَنَتَ کک بی کاو فى ما ما کنو فيه 
لفوت OA‏ اا و«هو الحاكم الذي إذا 0 لا پرد حکمه 
وهذه صفة لا تليق بغير الله عروجل» اه وإنما رَد إليه سبحانه 
آمر الحکم والتشریع» وکان حکمه هو المهیمن» لاله لا یحکم 1 
بالحق والعدل مطلقاء بخلاف غيره» ولذلك قال القرطبي ”5 رحمه 


)1( أبوسليمان حمد وقيل: أحمد بن محمّد الخطابي » کان متقتا لما يؤلف ويصنف» وکان 
يشبه بأبي عبيدالقاسم بن سلام وصفه العلماء بالإمامة والعلم والاتقان» كأبي منصور 
الثعالبي وأبي المظفر السمعاني وأبي .طاهر السلفي والحافظ الذّهبي والحافظ العراقي» 
توفي سنة (A۳۸۸)‏ انظر سي رأعلام النبلاء 00 

(۲) شأن الدعاء ص(1۱). 

(۳) مختصر السنن (۲۰/۷). 

(4) محمد بن أحمد الأنصاري الخزرجي الأندلسي أبوعبدالله القرطبي» من کبار المفسرین؛ 
رحل إلى مصر واستقر بهاء كان ورعًا متعبدًا له عدة مصنفات أشهرها الجامع لأحكام 


القرآن المعروف بتفسير القرطبي وكتاب الأسن شرح اسا الله الحسنئ» توفي سئة 
(1١لاه)‏ انظر شذرات الذهب (0/0”). 























الله «الحكمء ان يستحق التسمية به الا من يحكم بالحق» لأنّها صفة 
تعظیم في مدح» اه چ7 

وأما الحديث المشار إليه آنفّاء والذي فيه إثبات أنَّ «الحکم» 
اسم من اشا الله تعالی» فهو حديث آبي شريح - رضي الله عنه - 
ونصه: أنه ودد مع قومه إلى الي د ممم يكنونه ب«أبي 
۳ فدعاه فقال: إن الله هو الحکم والیه الحكم» فلم تكنيت 
بأبي الحكم؟ قال: لاء ولكنَّ قومي إذا اختلفوا في شيء أتَوْنِي 
فحكمث بينهم فرضي كلا الفريْقين . 

قال: ما أحسن هذاء ثم قال: فمالك من الولد؟ قلث لي شريح 
وعبدالله ومسلم» بنو هانيء» قال: فمن آکبرهم؟ قلٿ» شريح› 
قال: فأنت آبوشریح» ودعا له ولولده» . 

وفي هلذا الحديث دليل واضح على أنَّ من أسماء الله تعالى 
«الحكم» وعلئ أنَّ معنئ هذا الاسم تفرده تعالی بالتشريع دون غيره» 
حيث أتئ في الحديث بأسلوب الحصر الذي يفيد الاستقلال والتفردء 
وهو قوله يَكل: «إِنَّ الله هو الحكم وإليه الحكم». وقد نقل الشيخ 
سليمان بن عبدالوهاب ‏ رحمه الله عن بعضهم أنه قال عن هذا: 
«عرّف الخبر في الجملة الاولی» وآتی بضمیر الفصل. فدل على 
(۱) تفسیر القرطبي (۷۰/۷). 


)۲( رواه أبوداود في سننه ك الأدب (5955) عون المعبود (۲۹۱/۱۳)» والنسائي في سننه ك 
القضاء (7577/4)» والبخاري في الأذت التقرذ (411)+. واللفظ له. وصححه الألباني 
هناك وفى إرواء الغلیل رقم (۲۲۱۱۵). 

(۳) سليمان بن عبدالله پن الامام محمّد بن عبدالوهاب ولد سنة (۱۲۰۰ه) فى آواخر حياة 
جده فلم يدرك القراءة علیه لكن نشأ في بيت علم وصلاح وتلقی العلم عن والده وعمه 
الشیخ حسین وغیرهما ففاق الاقران» آشهر مولفاته: «تیسیر العزیز الحمید» شرح كتاب 
التوحید!» فتل سنة (۱۲۳۳ه) علی ید ابراهيم باشا. انظر: علماء نجد خلال ستة قرون 
(۲۹۳/۱). 




















التشريع الوضعي ۳ في ضوء العقيدة الإسلامية 


الحصر وأنَّ هنذا مختص به لا يتتجاوز إلى غيره» اه“ وهذا آمر 
و و 
ولم يغيره التي يا ولا اف ا أم أن هناك آمرا وراء ذلك؟ 

الثاني : في قوله يَي: «ما أحسن هذا»؟ على أي شىء يعود 
حکم آبي شریح کان في الجاهلية قبل آن یسلم. 

فأما الأول: فالحق أنه لم يكن المقصود مجرّدالئّهَى عن 
التسمي بهذا الاسم بل كان المقصود النَّهى عن ملاحظة الصفة عند 
بع الماك ا ااام مع أن ما كان يفعله أبوشريح لا 
يعد تشريعًا ولا حكمًا بتشريع وضعيء كما سيأتي بيانه» ولكنْ لما 
کان قل عن العرب ا ليت تن 0 
حین سئل عن الطواغیت : «کان في جهينة واحد. وفي ا 
وفي کل حي واحدء وهي کهان ينزل عليها الشيطان»"» وکان 
(0) تيسير العزيز الحميد ص( 555). 
)۲( کالحکم بن الحارث السلمي» والحكم بن سعيد بن العاصء والحكم بن سفيان الثقفي ١‏ 

وغیرهم . 

انظر: الاصابة في تمبیز الصحابة (۹۸/۲- ۰۱۱۱ تحقیق علي محمد البجاوي. 

وأما الحديث الذي رواه الطبراني في الأوسط والكبير ۸٩/۱۰‏ - رقم (0) عن 
ابن مسعود قال: «نهی التّي یل أن يُسمى الّجل حربًا أو وليدّاء أو مرة أو الحكم أو 
آبا الحکم . . .» فلا یصح. قال الهيثمي: «فیه محمّد بن محصن العكاش» وهو متروك» 


أه. مجمع الزوائد (/ ١‏ ة). : 
۳( رواه ابن جرير في تفسيره )ء وذکره البخاري في صحیحه تعلیقا بصیعة الجزم. = 











التشريع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الإسلامية 


هلؤلاء الحكام هم أصحاب الأمرء المطاعون الذين يشرّعون ويصدر 
eS‏ 
الله "“ عن الطاغوت «الشيطان في صورة إنسان يتحاكمون إليه 
وهو صاحب آمرهم»۳* - احتمل أن یکون آبوشریح من ف 
ولذلك سأله الي ية عن سبب هذه الكنية» وبداً السوال بیان 
حقيقة الصفة التي يتضمنها اسم «الحكم) والتي لا تليق إلا بال 
وحدهء فكأنه قال: فهل قصدت هذا في التكني بهنذا الاسم؟ فقال 
أبوشريح - رضي الّه عنه -: «لاء ولكن قومي إذا اختلفوا في شيء 
أتوني فحكمثٌ بينهم» وظاهر هذا الجواب يدل علی أنه لم يكن من 
الحكام أصحاب الأمر المشرّعين في أقوامهم» وإنما كان مرضيًا عند 
قومه لالّه یتحری ما بصلحهم فیأتونه لیصلح بینهم" "» ومع آله نما 
كان هذا شأنه. إلا إِنّه قد كان لكنيته بأبي الحكم ی کل د 
الاسم» حيث كناه قومه به لأجل ذلك علئ سح المدح» ومعنئ 
هلذا أنه قد لوحظ في الاسم معناه: فسدًا للذريعة المفضية إلى 
مشاركة الله في صفته وما هو من خصائصه» غيّره النّبي ب إلى ما 
يناسبه» وهلكذا كل اسم لله مما يجوز أن يتسمئ به المخلوق» يُنهىئ 
عنه إن لوحظ فيه معني الصفة التي لا تليق إلا بالله . 


وفى هلذا يقول ابن الأثير - رحمه الله -: «إنما كره له ذلك لغلا 
يشارك الله تعالئ صفته» اه“ ويقول صاحب عون المعبود - رحمه 


= انظر فتح الباري .)۲١۱/۸(‏ 

)١(‏ مجاهد بن جبر أبوالحجاج المكي تابعي مفسرء قال عنه الذهبي شيخ القراء والمفسرين» 
أخذ التفسير عن ابن عباس قرأ عليه القرآن ثلاث مرات يقف عند كل آية يسأله عنها. 
توفي سنة (5١٠١ه)‏ انظر: معرفة القراء الكبار .)51/-55/1١(‏ 

(۲) رواه ابن جرير في تفسيره (171/6). 

(۳) ویراجع فتح المجید شرح کتاب التوحید (۲/ ۷۱۷). 

() النهاية في غريب الحدیث (4۱۹/۱). 











الله «للكن لما كان فيه من الإيهام ما سبق» أراد تحويل كنيته إلئ ما 
يناسبه» اه" ویقول الشيخ ابن عثيمين ‏ رحمه الله -*۴۳: «هنذا 
الاسم الذي جعل کنية لهذا الرجل» لوحظ فيه معن الصفة 0 
الحکم» فصار بذلك مطابقّا لاسم اف وليس لمجرد ا 
المحضتة بل للعلمية والصفت وبهذا یکون مشارکا له 9 
وتعالین ولهذا كناه التي يك بما ينبغي أن یکنن به» اھ 

وأما الثاني: في معنئ قوله كَِةِ: «ما أحسن هذا»ء فجوابه: 


أ قد ذكر غير واحد من شرّاح الحديث أنَّ الحكم الذي كان 
التراضي بين الأطراف وتنازل كل منهم عن بعض حقه» فضا للنزاع 
وإدامة للإلفة والمحبةء ولذلك قال: «إذا اختلفوا أتوني فحكمث 
بينهم فرضي كلا الفريقين»» والذي یرضی به الجميع هو الصلح. 
وفرق بين الحكم القائم على الصلح» والحكم القائم على الالزام 
بالأوضاع والقوانين ا لان الحكم القائم علئ الصلح يكون 
بمقتضی ما 2 ۱ 3 0 عنه من ا فلذلاف 
الأطراف وانما هو بمقتضی ما تقرره 0 والقوانین التي 
یتحاکمون اٍلیها فلهذا لا یکون الرضی به تامّا من کلا الطرفین وان 
كان ملزمّاء ولو كان حكم آبي شریح قائمًا علی القوانین والأوضاع 
)۱( عون المعبود شرح سنن آبي داود و 

۲( محمّد بن صالح العثیمین من کبار العلماء في عصرناء عرف بحسن التدریس فکثر عنده 
الطلبت وکان مرجعا في الفتیا وترجیح مسائل العلی جمعت فتاواه وشروحه التي كان 
(۳) القول المفید على کتاب التوحید (۲۱/۳). 


(8) يراجع: فتح المجید (۰)۷۱۸/۲ حاشية کتاب التوحید ص (۰)۳۱۷ القول المفید 
(۲۱/۳). 
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الجاهلية لما قال: «فرضي كلا الفريقين» والله أعلم. 

وبهلذا یعلم آنْ التحسين هنا عائد على ماكان يقوم به أبوشريح 
يحصل بسببه من إزالة العداوات والبغضاء وهذا أمر يتشوتف إليه 
الشرع ويحث عليه یقول السندي رحمه الله 60 (ما آحسن هذا 
آي : الذي دت من الحكم علی وجه يرضى المتخاصمين » فإنه لا 
يكون دائمًا على هذا الوجه الا بکونه عدلا» اه(" ویقول الشیخ 
ابن قاسم رحمه الله ”© «أي:. ما أحسن هنذا الحكم بينهم» لما 
صار صاحب إنصاف وتحر للعدل بينهم والإرضاء لهم من الجانبين» 


استحسنه کل )اه !(*) 


ب - ولا يشكل على هلذا: أنَّ هذا الحكم بالصلح من أبي 
شريح كان قد صدر منه في الجاهلية قبل أن یسلم"*؟ وهو يعني: أنه 
قد يستأنس في صلحه بشيء من أوضاع الجاهلية وأحكامها. 


)١(‏ محمّد حياة بن إبراهيم السندي المدني عالم بالحديث مولده في السند وإقامته ووفاته 
بالمدينة النبوية له عدة تصانيف منها حاشية على سنن النسائي» توفي سنة (51١1اه).‏ 
انظر الأعلام .)١١١/5(‏ 

(؟) حاشية السندي عن سنن النسائي (۲۲۷۸). 

(۳) عبدالکحمن بن محیّد بن قاسم من العلماء المعاصرین اهتم بجمع رسائل شیخ الاسلام 
فطبعت في (۳۵) مجلدًا بمساعدة اینه اه محمّد فكان هلذا أعظم آثاره وقد سافر من 
أجل البحث عنها لین بلاد کثیرة» واهتم کذلك بجمع رسائل آأئمة الدعوة في نجد فجمعها 
في کتابه «الدرر السنیة» وطبعت فی (۱۰) مجلدا فی طبعتها الثانية توفی سنة (۱۳۹۳ه) 
انظرء الاغلام (۰)۳۳۹/۳ وترجم له ابنه في مقدمة فتاوی ابن تيمية. . 

خا ات ارج م واف م الي الخد 6 ولرل اليد 
(۲۱/۲). 

(5) يراجع تيسير العزيز الحميد ا .وذكر ابن سعد في الطبقات (55/5). أنَّ هنذا 
الحديث كان حين قدوم وفد بني الحارث إلى الي ية لمبايعته على الإسلام. 
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النزاع آمر حث علیه الشرع» وما کان من آبي شریح هو من جملة 
المحاسن التي كانت في الجاهلیة» وان لم تکن تخلو من دخن فلما 
جاء الاسلام هذبها وأصلحها فخرجت بيضاء نقية» فلا يلزم من هذا 
اقرار الاعتماد على غير الشرع - بعد وروده- في الحكم والإصلاح 
بين التاس» كما يُفعل في أحكام القبائل والعشائر» أو هيئات 
التحكيم» ونحو ذلك . 

بقول 3 عبداللطیف بن عبدالرحمن - رحمه الله _"“ «وأما 
به » I‏ 
فعل البوادی""؟. 

ومن أحسن ما قيل: إن هذا تحسين لفعل صدر في الجاهلية 
قبل ظهور الشرائع الإسلامية» فلما جاء الشرع أبطل ذلك» وإذا جاء 
نهر الله بطل نهر معقل» اه" 

فلا شك أنه ليس في هلذا تسویغ لما یحکم به من یخالف شرع 
بغير شرع اللهء سواء حكم برأيه وهواه» أم اتبع في ذلك قواعد 
سلفه لوحك و الا اد لوك عرو مر 
وقد قال الله 05 ات و کم ی ار هه زر 
ھک [الماندة] وقال تعالین : ٭ ومن لم کر د بسا آَل أله اوليك 
نم ألْكَفُْوقَ )4 [الماشدها . 


(۱) عبداللطیف بن عبدالرحمن بن حسن بن الامام محمّد بن عبدالوهاب» ولد سنة (۱۳۲۵ه) 
وقضی حياته في تحصيل تحصيل العلم ونشره والدفاع عن العقيدة وكان مرجع الأئمة والئّاس في 
زمانه بعد وفاة أبيه توفى سنة (797١ه)‏ انظر: علماء الدعوة ص (59). 

() أي: في الاعتماد عليئ غير الشرع عند التحاكم» وحكمهم بسوا ليفهم وسلوم آبائهم. 

() الدرر السنية في الأجوبة النجدية »)771١/4(‏ وانظر قرة عيون الموحدين ص .)5١5(‏ 








فأما الصلح فقد دعا الیه الشرع» لکنه آبطل کل ما یخالفه وان 
سمي صلحًاء وشرط في انفاذه عدم مخالفة شرع الّه» قال الامام 
البخاري ‏ رحمه الله في صحيحه: «باب إذا اصطلحوا علئ جور 
فالصلح مردود» ر 
اع عق آبي هريرة وزيد بن خالد الجهني - رضي الله عنهما - قالا: 
«جاء أعرابي فقال: يا رسول الله اقض بیننا بکتاب ال فقام 
خصمه فقال: صدق. اقض بیننا بکتاب الله فقال الأعرابى: إن 
ابني كان عسيمًا علین هذا فزنی بامرأته» فقالوا لي: علیل ابنك 
الرجم فقدیت ابني منه بمائة من الغنم وولیدی 0 سألت آهل 
العلم فقالوا: نما علی ابنك جلد مائة وتغریب عام فقال النبي 
4 : «لأقضين بینکما بکتاب الّه آما الوليدة والغنم فرد عليك 
وعلی ابنك جلد مائة وتغریب عام» وآما آنت یا آنیس - لرجل - 
فاغذ علی امرآة هذا فارجمها. فغدا آنیس فرجمها» . 
۲ عن عائشة ‏ رضي الله عنها ‏ قالت: قال رسول الله 5 : ۱ 
آحدث في آمرنا هذا مالیس فيه فهو رد 
فان الخافظ. ات تمرح رمه اه اعد الخدت : الأول: «الغرض 
منه هنا قوله في الحدیث : «الوليدة والغنم رد عليك» لاله في 
معن الصلح عما وجب على العسيف من الحد» ولما كان ذلك 
ی كان جورًا» » وقال عندالحدیث الثاني : ۱ وفیه 
٠‏ أنَّ الصلح الفاسد مقن والماخوة علية میتی الرد) اف , 
وفي الحدیث الأخر: «الصلح جائز بین المسلمین إلآ صلکا 
حرم حلالاً أو أحلّ حرامًا»”"' . 
)1١(‏ فتح الباري (۳۰۱/۰- ۳۰۳). 


() رواه الترمذي في سننه ك الأحکام (۰)۱۳9۲ وابن ماجه في سننه ك الاحکام (۰)۲۳۰۳ 
وانظر کلام الألباني علیه في |رواء الغلیل رقم (۰۱۳۰۳ ۱8۲۰). 
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والمقصود آنه لما کان من آسماء الله تعالین «الحکم» كان 
الواجب الإيمان به وبما دل عليه وتضمنه من تفرّد الله بالتشریع 
وتحکیم كتابه وسنة تبيه وه وإذا كان الرجل تُهي عن التكني بأبي 
الحكم لما اقتضاه حاله من إيهام مشاركة الله تعال في صفته. فكيف 
بمن نازع الله صفته حقيقة؟ ! ! 


يقول شيخ الإسلام ‏ رحمه الله -: «إنَّ الله سبحانه وتعال هو 


الحَكم الذي يحكم بين عباده والحكم له وحدهء وقد أنزل الله 
آولیائه المتّقین» وكانت له سعادة الدنيا والآخرة» ومن عصی الرسول 


كان من أهل الشقاء والعذاب» قال تعاليل: ٭ كان الاس أمة وده عت 
2س سم رو وه 


ا آل له ال مر ورین ونزل معهم! لكك الح لیک بین الاس فیما 


ایلوا ف ظ ی هم ابیت با ee‏ 


2 


قَهدّی الله الزب اما( ل اک دی لس اه واه وی من 1 


سم 


ميو لا 2 ۳ 1 ع 
سس وج الا باه ذَلِكَ لين اليم 


1 


ول نَ كر آلنّاين لا يموت 7 * [يوسف] فالحكم لله وحده 
وزسئله لرن ةا اه , 
التا: الاستدلال بتوحيد الألوهية: 

إن إثبات توحيد الربوبية والأسماء والصفات لايكفي في النجاة 
عند الله بل لابد من الإتيان بما يستلزمه من تحقیق توحید الالوهیق 
فان کون تعالی : ایستحق آن بعید. هو بما اتصف به من الصفات 


التي تستلزم آن یکون هو المحبوب غاية الحب» المخضوع له غاية 


(۱) مجموع الفتاوی (۳۱۱/۳۰-  .)۳۱۳‏ 
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دد |۱۱ ]| سس 


الخضوع» والعبادة تتضمن غاية الحب بغاية الذل»"۳؟۰ فتوحید الالوهية 
هو الغاية التي لأجلها خلق الخلق وأرسلت الرسل وآنزلت الکتب؛ 
وعليه تبن الشريعة والأحكام التي تساس بها الحياة» وهو دليل صدق 
الاعتقاد وصحته في الربوبية والأسماء والصفات» والإخلال به إخلال 
پتوحید الربوبية والاسماء والصفات وعلامة على عدم الإقرار بهما 
الاقرار التام» وابطال للانتفاع بصحیح الاعتقاد فیهما عند الله تعالى. 


وهلذه مسألة عظيمة» قد كان الضلال فيها سيبًا لوقوع صور من 
الشرك والکفر بالّه وبدینه. من دعاء غیرالّه والتقرب الی غيره تقرب 
العبادة» والحکم والتحاکم بغیر شرعه... إلخ» مع اعتقاد عدم 
مناقضة ذلك للتوحيدء لأنّهم ظنوا أنَّ غاية التوحيد هو توحيد الربوبية» 
وأنهم إذا أثبتوا ذلك بالدليل فقد أثبتوا غاية التوحيد» ففسروا «الالله» 
بانه القادر علی الاختراع"۴۳. وعلی ملذا فا تفسير «لا إلله الا ش» 
عندهم هو لا خالق لا الله» وقالوا: لد التوحید هو اعتقاد أنَّ 
ETS SR‏ واحد في 
آفعاله لا شريك له(" 8 وبنوا على ذلك أنَّ مناط الشرك منحصر في 
مخالفة هذا الاعتقاد» فاعتقاد أنَّ لأحدٍ أن يخلق ويوجد غير الله هو 
الشرك فحسبء كما قال بعضهم: (إنه لا يكفر المستغيث لا إذا 
اعتقد الخلق والایجاد لغیر اش »> وقال آخر: «انما یکون الدعاء 
عبادة إذا كان لله» أو لمن يعتقد الداعي أنَّ للمدعو صفة من صفات 


لله 


مت 


(۱) المرجم السابق (۲۹/۱۰). 

(؟) يراجع کتاب آصول الدین» للبغدادي ص(۱۲۳)» مجموع الفتاوی (۲۰۳/۱۳). 

(۳) یراجم مجموع الفتاوی (۹۷/۲- ۱۰۲) ضوابط التکفیر عند آهل السنة والجماعة 
ص(050١-757١)‏ حقيقة التوحيد ب بين أهل. السنة والمتکلمین ص (۵۰۲-4۷۲) فقد ثقل في 
هنذین الکتابین الاخیرین نقولات کثيرة عن اصحاب هلذاالقول فلتراجم. 

(8) مفاهیم يجب أن تصحح لمحمّد علوي مالكي ص(5١).‏ 








التشریع الوضعي فى ضوء العقيدة الاسلامية 
۱۱۵ ِ 








الربوبية» ويقرر أنَّ «العبادة في اصطلاح الشرع هي غاية التذلل 
والخضوع لمن یعتقد له الخاضع بعض صفات الربوبية» . 

فلما كان هذا هو غاية التوحيد عندهم؛ فده وجد متهم عن كان 
تیه تن والقمر والکواکب؛ ویصوم ویذیح لها وهو يظن أن 
ذلك لا يناقض التوحيدء وصيّح بعضهم بان التقرب إلى غير الله 
بالعبادة لا يكون شركا بمجرد ذلك» كما ذكر ذلك شيخ الإسلام ابن 
تيمية ‏ رحمه الله - حیث قال: «ولیس المراد بالتوحید مجرد توحید 
الربوبیت» وهو اعتقاد أن الله وحده خلق العالم» كما يظن ذلك من 
يظنه من أهل الكلام والتصوف» ويظن هلؤلاء أنهم إذا أثبتوا ذلك 
بالدليل فقد أثبتوا غاية التوحيدء ويظن هلؤلاء أنهم إذا شهدوا هذا 
وفئوا فیه فقد فَنَوْا في غاية التوحيد. 

وكثير من أهل الكلام يقول: التوحيد له ثلاث معانٍء وهو: 
واحد في ذاته لا قسيم لهء آو لا جزء لهء وواحد في صفاته لا شبيه 
له» وواحد فی آفعاله لا شريك له وهذا المعنی الذي تتناوله هذه 
لعبارة فیها ما يوافق ما جاء به الرسول إلا وفیها ما یخالف ما جاء 
به الرسول بل التوحيد الذي مر به أمرٌ يتضمن الحق الذي في هذا 
الکلام وزيادة اخری» فهلذا من الكلام الذي 0 فيه الحق بالباطل 
وکتم الحق» وذلاك أن الرجل لو آمر بما یستحقه الرب تعالی من 
الصفات» ونزهه عن کل ما ینزه عنه» وآقر بأنه وحده خالق کل شي- 
- لم يكن موحدّاء بل ولا مؤمئًا حت يشهد أن لا إلله إلا الله فيقر بأن 
الله وحده هو الإلله المستحق للعبادة» ويلتزم بعبادة الله وحده لا 
شريك له. 

والإلله هنا بمعنى المألوه المعبود الذي يستحق العبادة» ليس 


(۱) التندید بمن عدّد التوحيد» حسن السقاف» عن القول السديد في الرّد علئ من أنكر تقسيم 
التوحيد» د/ عبداليّزاق البدر ص(7/9). 











التشريع الوضعي 6 فين ضوء العقيدة الاسلامية 


هو الالله بمعنین القادر غلن الخلق» فإذا فقن الإلنه بمغتة القادر 
عل الاختراع» واعتقد أنَّ هذا أخص وصف الإلله» وجعل إثبات 
هذا التوحيد هو الغاية في التوحيدء كما يفعل ذلك من يفعله من 
متکلمة الصفاتية وهو الذي ينقلونه عن آبي الحسن وأتباعه - لم 
یعرفوا حقيقة التوحید الذي بعث الله به رسوله» فان مشركي العرب 
کانوا مقرين باه الله ا وکانوا مع هلذا مشرکین: 
قال تعالی : ۶ وما ومن کا رھم یال إلا وشم ترد )4 [يرسف] قال 
طائفة من السلف» تسألهم من خلق السماوات والأرض فيقولون الله › 
وهم مع هلذا يعبدون غيره. 

فليس كل من أقَرَ أنَّ الله رب كل شيء وخالقه يكون عابدًا له 
دون ما سواه» داعبًا له دون ما سواه راجیّا له دون ما سواه خائمّا منه 
دون ما سواه يوالي فيه ويعادي فیه ویطیع رسله ویآمر بما آمر به 
وینهی عما نهي عنه» . 
«ولهلذا کان من آتباع هلولاء من یسجد للشمس والقمر والکواکب 
ويدعوها كما يدعو الله تعالی» ویصوم لها وينسك لها ویتقرب 
الیها. ثم يقول: ]3 هذا ليش بشرك وانما الشرك ذا اعتقدت آنها 
مدبرة لي» فاذا جعلتها سببّا وواسطة لم آکن مشرکا. 

ومن المعلوم بالاضطرار من دین الاسلام آن هذا شرك. فهلذا 
ونحوه من التوحید الذي بعث الله به رسوله» وهم لا یدخلونه في 
مسمی التوحید الذي اصطلحوا عليه» اه(©2. والحق أنَّ هلؤلاء لم 
یقروا حتی بتوحيدالربوبية الإقرار التام» وإلاً لو أنّهم أقروا به علئ 
وجهه لا قتضئ ذلك ولا بد عدم الإخلال بتوحيد الألوهية» لأنَّ 
الربوبية تستلزم الألوهية» وأنواع التوحيد مرتبط بعضها ببعض وآخذ 


(۱) درء تعارض العقل والنقل (۱/ ۲۲۰ ۲۲۸). 











التشريع الوضعي © فى ضوء العقيدة الاسلامية 


والدليل على إخلالهم بتوحيد الربوبية وقوع الشرك منهم في بعض 
خصائص الربوبية کالتشریع الذي هو من خصائص ربوبية الرب تعالی . 

والمقصود من هنذا كله أن هلولاء جعلوا التوحید مجود اعتقاد 
فهموه ولا یشترط معه عمل فأخرجوا العمل عن الإيمان» وجعلوا 
الاعتداء علل خصائص الربوبية والألوهية لا یعد اعتداءٌ الا بالتصریح 
بمخالفة الاعتقاد الذي فهموه: 

فزعموا أَن العيادة المصروفة لغیر الّه لا تعتبر عبادة وشرگا ال 
إذا كانت صريحة فى اعتقاد شىء من الربوبية لمن صرفت له وآن 
تکون معلنة بالنطق» وإلاً فليست هي عبادة تناقض التوحيد. 

وفي التشريع» زعموا أنه لا يعد اعتداءً على خصائص الربوبية 
الا إذا صرح صاحبه بالاستحلال أو التكذيب والجحود. وهكذا 

وأماالكلام عن صلة توحيد الألوهية باستقلال الرب بالتشريع 
فكما يلى: 

۱- تفسير شهادة «لا إلله إلا الله . 

الالوهية تعني استحقاق الله لأن يفرد بالعبادة دون سواهء 
والالله بمعنی المعبود"؟ وكلام الأئمة من أهل السنة في هلذا كثير 


(۱) ها هنا آمر یحسن التنبیه علیه» وهو أنَّ للزمخشري عبارة في تفسير اسم «الالله» يتدوالها 
بعض آهل السنة دون تنبیه علی ما فیها» منع نها عبارة منکرة مردودة» وهي قوله: «الإلله 
یطلق علی المعبود بحق وبغیر الحق ثم غلب علی المعبود بحق» اه الکشاف (۳۹/۱). 

فقوله: ثم غلب على المعبود بحق مع ما قبله يفهم منه أنَّ هلذا المعنئ ليس هو الأصل 
في اسم «الإلله» وأنً الله لم يتسم به إلا بعد أن عبده من عبده من الخلق إذ أمرهم بذلك» 
أو أن عباده هم الذين سموه به. وهلذا منه مبني على مذهبه ‏ مذهب المعتزلة ‏ في أسماء 
الله وصفاته من اعتبار أسماء الله أعلامًا محضة لا تتضمن صفة وإنكار اتصاف الله بصفاته 
أزلاً وأبدًا. 
وكلامه هنذا باطل من وجهين: 
الأول: أنَّ «الإلله» اسم من أسماء الله تعالئ» وأسماؤه توقيفية هو الذي تسمئ بهاء 
واستحق ما تضمنته من صفات ومعاني قبل آن یکون آحد من خلقه كما قال الطحاوي 
رحمه الله «ما زال بصفاته قديمًا قبل خلقهء لم يزدد بكونهم شيئًا لم يكن قبلهم من = 











التشريع الوضعي 060 في ضوء العقيدة الإسلامية 


مستفیضر ود یکتف! منه بأمثلة : 
لقال ابق رین ره ی لا رل اد و لا مشود 
شع عل غاد الاد له لا هه اه 


ب - وقال الوزير أبوالمظفر ابن هبيرة ‏ رحمه الله ”© «لا إلله 


= صفتهء وكما كان بصفاته أزليّاء كذلك لا يزال أبديًا. 
ليس بعد الخلق استفاد اسم الخالق» ولا بإحداث البرية استفاد اسم الباري له معن 
الربوبية ولا مربوب» ومعنی الخالق ولا مخلوق. ۱ 
وکما آثّه محي الموتی بعد ما أحياء» استحق هنذا الاسم قبل إحيائهم کذلك استحق 
اسم الخالق قبل انشائهم» اه العقيدة الطحاوية ص (8 4). وقال ابن القيم ‏ رحمه 
الله -: «فهو الإلله الحق ولو لم يخلق خلقه وهو الاله الحق ولو لم یعبدوه» فهو 
المعبود حقا» الالله حقاء المحمود حقاء ولو قدّر أن خلقه لم يعبدوه ولم يحمدوه ولم 
يألهوه» فهو الله الذي لا له الا هو قبل أن يخلقهم» وبعد آن خلقهم وبعد أن يفينهم» 
لم يستحدث بخلقه لهم ولا بأمره ایاهم استحقاق الالهية والحمد» بل الالهية وحمده 
ومجده وغناه آوصاف ذاتية له یستحیل مفارقتها له» اه. مفتاح دارالسعادة (؟/ لال 88). 
الثانی : أوّ اطلاق لفظ «الالله والالهة» علی المعبودات الباطلة انما هو من اشراك 
ادها في اعا اله رسا كا قال ال ٠‏ ما در من ریسا لا متها 
آنشر وماباژسم نا ار لھ ا ن ساط 4 [یوسف: 4۰] قال ابن جریر -رحمه ال - 
«وذلك تسميتهم أوثانهم آلهة وأربابًا؛ شركا منهم وتشبيهًا لها في أسمائها التي سموها بها 
با تعالی عن أن يكون له مثل أو شبيه. 
ما رل َه هان سُلَطَئن 4 يقول سموها بأسماء لم يأذن لهم بتسميتها ولا وضع لهم 
على أنَّ تلك الأسماء أسماؤها ‏ دلالة ولا حجة» ولكنها اختلاق منهم لها وافتراء» اهء 
التفسير .)55١/١7(‏ فهم -أي المشركون ‏ سموها آلهة تبعًا لاعتقادهم أنَّ العبادة تحق 
لها کما قال الجوهري - رحمه الله «الآلهة: الأصنام» سموها بذلك لاعتقادهم أنَّ العبادة 
تحق لهاء وأسماؤهم تتبع اعتقاداتهم لا ما عليه الشيء في نفسه» اه الصحاح (114/5). 
وبهلذا یتقرر بطلان عبارة الزمخشري تلك وله دز صاحب المصباح المنیر العلامة 
الفيومي - رحمه الله - حیث وفق للتعبیر عن الاسم بما يليق بتعظيم الله وتعظيم أسمائه 
وصفاته فقال: «والالله: المعبود بحق» وهو الله سبحانه وتعالی» ثم استعاره المشرکون 
لما عبدوه من دون الله تعالئ» اهء المصباح المنير ص(۱) فتأمل قوله: «ثم استعاره 
المشركون...» إلخ» وقارنها بعبارة الزمخشري تجد في عبارة الفيومي نور التوحيد 
والتعظيم يتجلئ» وفي عبارة الزمخشري ظلمة التعطيل تتبدئ . 
)1١(‏ تفسير ابن جریر (۲۰۸/۷). 
(۲) أبوالمظفر يحيى بن محمد بن هبيرة (570-5919ه) الوزير العالم العادل» من كبار وزراء - 














إلا الله : الواجب له الاللهية فلا یستسقها الا هو اه . 
ج - وقال الزجاج - رحمه الله "“ «ومعتی قولنا: «الله» |نما هو 


الذي یستحق العبادة» وهو تعالی المستحق للعبادة دون سواه» اه ۳۲ . 


ق و قال ال سا نومه له 2 ولف فل ی ل 
”جي ۶ لمعت ی 


کأنه مألوه آي مستحق للعبادة یعبده الخلق ویژلهونه» اه( . 

ه ‏ وقال ابن تيمية ‏ رحمه الله «الإلله: هو المألوی 
والمألوه هو الذي هی أذ ين اف 2 

و وقال البقاعي ‏ رحمه الله «لا إلله إلا اش آي انتفی انتفاء 
عظيمًا أن يكون 00 مجن شين الله الملك الأعظم» اها" . 

وهلذا المعنيل هو الذي دل عليه مثل قوله تعالا: # ذَلْلكَ 
باک آله هو احق واک ما دشو بن دونو هْو البِلْطِل» [الحج: +1 


ص 
€ ر وم مچ 


وقوله تعالى : * لک ین ثم و الق ون ما یوت من دونه الكل [لقمان: 


ی 


۳۰ 


= الدولة العباسية» وكان مكرما لأهل العلم» وارتفع أهل السنة به غاية الارتفاع وکان 
يحضر مجلسه الفضلاء على اختلاف فنونهم. صّف عددًا من الكتب» منها: «الإفصاح 
عن معاني الصحاح» شرح فيه أحاديث الصحيحين. انظر: ذيل طبقات الحنابلة» لابن 
رجب (۲۸۹-۰۲۵۱/۱). 

۱( الإفصاح عن معاني الصحاح» عن فتح المجید (۱۲۲/۱). 

( ابراهيم بن محمّد السري آپواسحاق نحوي زمانه» کان من ندماء الخليفة العباسي 
المعتضد. له کتاب مصنف في أسماء الله وصفاته» مطبوع توفي سنة (۳۱۱ه) انظر: 
سي رأعلام النبلاء (۳۰/۱۶). 

(۳) تفسير أسماء الله الحسن ص(75). 

(4:) عبدالرّحمن بن إسحاق البغدادي النحوي أبوالقاسم شيخ العربية في عصره وهو تلميذ 
الزجاج والیه نسبته. له کتاب اشتقاق آسماء ال مطبوع وله غیره توفي سنة (۳۳۷ه). 
انظر: سیر آعلام النبلاء (۷9/۱۵). 

(5) اشتقاق أسماء الله الحسنی ص(؛ ۲). 

(5) مجموع الفتاوی (۲4۹/۱۰). 

(۷) عن فتح المجید (۱۲۱/۱). 








۲- فإذا تبن هذاء فان العبادة التی تثبتها کلمة التوحید له 
وتنفیها عن کل ما سواه» تشمل معنی التعبد والتسك والتقرب» 
ومعنی الطاعة . 

جاء في لسان العرب: «عبَدّ الله یعبده عبادة .۰ . تأله له. 
والتعبد التسك. والعبادة الطاعة. . . وقال ابن الأنباری: فلان عابد 
وهو الخاضع لربه» المستسلم المنقاد لامره» ام ۹ 

وهلذا المعنی هو المتقرر في النصوص الشرعیة» ومنها قوله 


5 6 مر مرن 


تعالی : ا 
هو آل السييم ألعيم © > [المائدة]» وقوله تعالی : < ووم رهم چام بقول 


موی اج کر کف یوت © قلوا سک نت وت من دونهم بل 
کر تون ان ترش چم ینود ( 4 اناا ونحو ذلك من 
الآيات في هنذا المعنی فهلذا في التعبد والتسك وصرف شعائر 
العبادة لغيرالله؛ وفي معنئ الطاعة» مثل قوله تعالی : * ال مهد 
کم یب ءَادَمَ أن لا تَعَبْدُوأ مین لک لكر عَدُوُ مین 42 ايس: ٠‏ 


قال غير ا من المفسرين عبادة الشيطان أي : طاعته”" . 


ومنه حديث عدي بن حاتم رضي الله عنه ‏ حيث فسّر اللّبي 
ية عبادة الأحبار والرهبان بطاعتهم في معصية الله . 


وقال أبوالبختري ‏ رحمه الله ““ «جعل الله طاعتهم عبادتهم»7" 


.)۲۷-۲۷۱/۳( (1) 

(۲) یراجع تفسیر ابن جریر (۰)۲۳/۲۳ آضواء البیان (۷/ ۰۱۷۲ ۰۸۲/۶ 

(۳) سبق لفظه وتخریجه ص(۸۷). 

(8) سعید بن فیروز الطائي» من فقهاء الکوفة» ثقة في الحدیث» روی عن ابن عباس وطبقته؛ 
وكان فيه تشيع قليل» وقد قتل في فتنة ابن الأشعث سنة (۸۲ه). انظر: شذرات الذهب 
(/47). وتقريب التهذيب (۲۳۸۰). 

(0) تفسير ابن جرير .)١١5/١١(‏ 








التشریع الوضعي ۰ 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


فالألوهية التي يستحقها الله دون سواه لها ركنان: إخلاص العبادة» 
والإفراد بالطاعة» وبذلك فسّر شيخ الإسلام ‏ رحمه الله الإلله في 
بعض المواضع» فقال : «الالله هو المعبود المطاع» ام 

وهو ما یکرر تقریره علماء السنة في کل مناسبت منهم: | 
جرير شيخ المفسرين - رحمه الله - في مواضع عديدة من تفسیره 
منها: عند قوله تعالی : ۷ یناما التّاش آعیدوا رک که [ابترد: ۰۲۲۱ قال 
في توجيه تفسير ابن عباس لقوله تعالی : اعبدوا ربکم» وحدوه: 
«والذي أراد ابن عباس إن شاء الله بقوله في تأويل قوله اعبدوا 
ربکم؟» وحدوه آي: آفردوا الطاعة والعبادة لریکم دون سائر 
خلقه»۲۳۲ . وقال عند قوله تعالی : خلا لوا 1 آنداها وم 
موت €6 [البقرة: ۲۹] «نهاهم الله تعالى أن يشركوا به شيئًا وأن 
یعبدوا غیره آو یتخذوا له ندّا وعدلاً في الطاعت فقال: کما لا شريكث 
لي في خلقكم وفي رزقكم الذي أرزقكم وملكي إياكم ونعمتي التي 
أنعمتها عليكم فكذلك فأفردوا لي الطاعة وأخلصوا لي العبادة» ولا 
تجعلوا لي شريكا وندًا من خلقي فإنكم تعلمون أنَّ كل نعمة عليكم 
مني»" ۰*۳ وقال عند قوله تعالی: الین ا يتوت مح الله إلا ءَاحَرَ 4 
[الفرقان: ۰]7۸ «یقول تعالی ذکره. والذين لا يعبدون مع الله إلنهًا آخر 
فیشرکون في عبادتهم ياه ولکنهم یخلصون له العبادة ویفردونه 
بالطاعة»۱*) . 

وقال عند قوله تعالول : « أن عدون هدا صر مسقي 66 


.)۲۹٤/۱۰( مجموع الفتاوئ‎ )١( 
.)۱۱۰/۱( تفسير ابن جرير‎ )۲( 
.)۱۱۳/۱( المرجع نفسه‎ )۲( 
.)4۰/۱۹( المرجع نفسه‎ )4( 











التشريع الوضعي 00 في ضوء العقيدة الاسلامية 


لیس] «یقول. وألم أعهد إليكم أن اعبدوني دون كل ما سواي من 
الآلهة والأنداد» وإيّاي فأطيعواء فإنَّ إخلاص عبادتى وإفراد طاعتى 
ومعصية الشيطان هو الدين الصحيح والطريق المستقيم» اه . 

- ومنهم الشيخ محمد بن عبدالوهاب - رحمه الله - حیث آورد 
بابًا في كتاب التوحید عنوانه: «باب تفسیر التوحید وشهادة آن لا له 
لا الله» وذکر تحته الایات التي تأمر باخلاص العبادة له وافراده 
بالطاعت وتذم المشركين الذين 000 ذلك لغیر اللّه » فذ کر قوله 
تعالی : ره غوت إل رد رهم الویسیله آمم اقب [الاسراء: 
۷ فهلذا في شرك الدعاء . 

وقوله تعالی : ۶ وا ھم لای ووم یہ ی با شرت 3© 
لا آلزی فطرن > [الزخرف: ۲- ۲۷] وقد كان أصل شرك قوم 0۳ 
غاد ی وا 

وقوله تعالی : # وت لتاس من خد ِن دون الله آندادا وب 
کشت از 6 ٣‏ 110[ 00 في 0 المحبة کک وذکر في 
0 [التویة: ۳۱ ۳ في مسائله فیما "7 هة ال آي 
براءة» بیّن فيها 3 أهل الكتاب الخَذوا أحبارهم ورهبانهم أربابًا من 
دون اللهء وبیّن آنهم لم تور پان یعبدوا اللهّا واحدّا. مع 1 
تفسيرها الذي لا إشكال فيه : طاعة العلماء والعباد في معصية الله 

۱ ۱ ْ 
لادعاژهم ایاهم» اه" 


CR 


۳ وهذا هو حقيقة دين الإسلام» الذي بعث الله به أنبياءه 
ورسله. ورضيه لعباده ديئاء وأخبر أن من ابتغئ ديئًا غيره فلن يقبل 
(۱) المرجم السابق (۲۳/۲۳). 


00 يراجع مجموع الفتاوی (۱/ ۱5۷). 
( مجموع مؤلفات الشيخ (۲4/۱- ۲۵). 














التشریح الوضعي ۳ فى ضوء العقيدة الاسلامية 
۱ ۲۳ ]سس سس 


منه وهو في الاأخرة من الخاسرین . 

قال تعالئ: 8 دک ره سم ال آنسکنث ب لمكي © 4 
[البترة: ۰۲۱۳۱ 

یقول این جریر - رحمه الله -: (يعني تعالى ذكرة بقوله : ۶ لد 


>> كو رجو 


ال کر ره سم به إذ قال له ربه أخلص لي العبادة واخضع لي 
بالطاعة»(۱) . 

وقال تعالیٰ عن إبراهیم وإسماعیل : ربا تا منک وین 
ریت | اقا شسلعه ی وارتامتاسکا: ١‏ .6 الاية [البقرة: ۱۲۸]. 

ول ان ریز فا اش ان نز للك ماو ها 
مستسلمین لامرك خاضعین لطاعتك لا نشرك معك فى الطاعة 
أحدًا سواك ولا في العبادة غيرك» اه“ ۱ 

- وقال شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله -: «الإسلام يتضمن 
الاستسلام لله وحده» فمن استسلم له ولغيره كان مشركاء ومن لم 
يستسلم له كان مستكبرًا عن عبادته» والمشرك والمستكبر عن عبادته 
كافر. والاستسلام له وحده يتضمن عبادته وحده وطاعته وحده. 

فهلذا دين الإسلام الذي لا يقبل الله غيره» وذلك إنما يكون 
بأن يطاع في كل وقت بما أمر به في ذلك الوقت» اه“ 

- ولّص ذلك الشیخ محكد. بن عبدالوهاب -رحمه ال - 
بقوله : «الاسلام هو الاستسلام لله بالتوحید والانقیاد له بالطاعة 
والبراءة من الشرك وآهله» اه؟ . 

5- وقد كان شرك المشركين واقعًا في هذين الركنين» فبعث الله 
N a O‏ 
() المرجع نفسه (۵۵۳/۱). 


(۳) مجموع الفتاوی .)٩۱/۳(‏ 
(:) مجموع مولفات الشیخ (۱۸۹/۱). 














رسله للدعوة إلى إفراده بهماء والادلة علی ذلك کثيرة جدّا» منها: 
أ- قوله تعالی  :‏ ومرت آلتّاس من یکَخد من دون ال آنداه وت کت 
€ [البقرة: .]1١56‏ 
قال بعض العلماء: الانداد هي آلهتهم التي کانوا یعبدونها من 
دون الله. وقال بعضهم : الانداد هم سادتهم الذین کانوا یطیعونهم 
كما يطيعون الله”'2. ولا تعارض بين القولين» بل هما من اختلاف 
التنوع لا اختلاف التضادء» فهو من باب التنبيه على أحد الانواع 
لخرض من الأغراض» وليس هو من باب الحصر"" فان المشركين 
قد أشركوا بالله في العبادة فعبدوا معه غیره» وأشركوا به في الطاعة 
فأطاعوا سادتهم وكبراءهم في عبادة الأوثان كما فعلوا مع عمرو بن 
لحي الخزاعي حين جلب الأصنام ودعا الاس إلى عبادتها فأطاعوه. 
وأطاعوهم كذلك فيما شرعوا لهم من التحليل والتحريم 
0 الباطلة والأموال الفاسدة» كما قال تعالی: « آم لَهُمَ 
شرخحك ةا مغرأ رعو لھم ين الب مالم ياد به أل [الشورئ: ۱ وقال : 
3 وڪ دلت رت ڪر د بت المترحکیت َل أركددِهم 
شرکاژه مه [الانعام : ۰۲۱۳۷ 
فکانت تلك المعبودات التی عبدوها من دون ال وآولئك 
السادة من الرجال الذین آطاعوهم كما يطاع الله آندادا جعلوها مع 


0 


اللّه . 
ب - قوله تعالی: ۴ تلد ای کي مین (63 لد سیک بر 
ال میت )4 [الشعراء: ۰۹۷ ۰1۹۸ 


.)۷۰ -11/۲( یراجم تفسیر ابن جریر‎ )١( 
-۳۳۳/۱۳( یراجع کلام شیخ ا في مقدمة أصول التفسير ضمن مجموع الفتاوی‎ )( 
حيث قرد  أنَّ من عادة السلف ر بر الشي* ء ببعض ات ولذا کان الخلاف‎ E 








التشریع الوضعي فى ضوء العقيدة الاسلامية 


قال ابن كثير ‏ رحمه الله -: «أي: نجعل أمركم مطاعًا كما 
يطاع أمر رب العالمين» وعبدناكم 3 رب 1 ا 

ج - وقوله تعالئ: « کدرا لحصارفم وَرُمبِكتَهُمْ أريسا ين 
لد ووالمییح ات مزی وما ES EA ٠‏ 
5 اه الاهو سبحم كما مش رصكورك 49 [التوبة] . 

فهلذه الآية تبين أنَّ آهل الکتاب وقعوا في شرك الطاعة 
باتخاذهم أحبارهم ورهبانهم أربابًا من دون الله يطيعونهم في التحليل 
والتحريم» ووقعوا في شرك العبادة باتخاذهم أنبياءهم وصالحيهم 
معبودين مع اف قال الله تعاليل: #وَقَا لت اليهود حور أبن أله 0 
1 ۳ هوت 
الم کم وا E FE‏ اک سره [التوبة] . 

وقال تعالی عنهم : «فلق کچ من 5 مود ی من که 
وع دول مب رده وناز وعَید لسوت [المائدة: ۰۲1۰ 

وقال كَكلِةِ: «لعن الله اليهود والنصارئ انّخذوا قبور آنبيائهم 
ا وقال عليه الصلاة والسلام: «أوللئك إذا مات فيهم 
الّجل الصالح بنوا على قبره مسجدًا ثم صوّروا فيه تلك الصورء 
أولنئتك شرار الخلق عندالله)”" . 

د - وقوله وله فیما پرویه عن ربه عرّوجل أنه قال: (إني خلقتُ 
عبادي حنفاء كلهم» وانهم آتتهم الشیاطین فاجتالتهم عن دینهم 
)١(‏ تفسیر این کثیر (۰)۵۳/۳ ویراجع مجموع الفتاوی (۱۸/۱۳- ۰۱٩۹‏ كم دار السعادة 


(۰)۱۲۰/۷ ومدارج السالکین (۳۳۹/۱). 

(۲) رواه البخاري في صحيحه في مواضع منها: کتاب الجنائز (۰)۱۳۲۰ ومسلم في 
صحیحه کتاب المساجد (۵۳۰). 

0 رواه البخاري في صحیحه في مواضع منها. لك الجنائژ (۰)۱۳۱ ومسلم في صحيحه ك 
المساجد (۵۲۸). 


0 


2۹ 




















1 


وحرّمت عليهم ما أحللثُ لهم. وأمرنهم أن يشركوا بي ما لم أنزل به 
سلطاتّا»(۲۱. 

وبالجملة فد المتأمل في نصوص الوحي التي تذم المشرکین 
یجد آن عامة ما عابه الله علیهم شیثان : 

آنهم آشرکوا باله في عبادته ما لم ینزل به سلطائا. 

والثاني : اتباعهم آهواء الذین لا یعلمون من کبرائهم ورژسائهم 
وعلمائهم وعبادهم» وعدم اتباعهم الشرع الحق(. 

5 وإذا كان الإلله هو المعبود فلا يصرف لغيره شيء من 
العبادة» فن كونه هو المطاع يعني أن تكون طاعته هي المهيمنةء 
وتكون طاعة غيره تابعة لطاعته لا مستقلت وهذا يعني أنَّ البشر لا 
يستقلون بالتشريع ولا ينبغي لهم ذلك» بل الإلله هو المستقل 
بالتشريع لأنّه هو المطاع مطلقًا. . 

والاقرار بذلك وحده لا يكفي حتى يتبع بالعملء وذلك 
بتحکیم شرعه والحكم به» كما أن الاقرار باستحقاقه العبادة وحده لا 
يكفي حتئ يُعبد» ولذلك جعل الله تعالئ الرد الیل شریعته والحکم 


ص أذ م 


بها والتحاكم إليها شرطا في الإيمان» فقال: « يا ال اموا ايشا 
کہ وتا روک و لت مر ان کرام ی کته وی کو وول ن کم 
منوت باه ولو الآ ذلك حير واحسن تأویلا 6 که [الساء] ومفهوم الاية 
يدل علئ أنَّ من لم يحكم بکتاب الله وسنة رسوله ويتحاكم إليهما 
فليس بمؤمن» كما قال ابن كثير ‏ رحمه الله : «دلَ على أنَّ من لم 
يتحاكم في موارد النزاع إلئ الكتاب والسنة ولا يرجع إليهما في ذلك 





)۱ رواه مسلم في صحيحه ك صفة الجنة (A0)‏ . 


)۲( يراجع مجموع الفتاوی (۱4۹9/4- 1 اقتضاء الصراط المستقیم (۲/ ۵۸۳ :م 
.(A٦‏ 














التشريع الوضعي © في ضوء العقيدة الاسلامية 


فلیس موّمتّا باه ولا بالیوم الاخر» ام( 

وقال اين سعني -رخمه اللا ة «کتاب. ال .وستة رسوله 
علیهما بناء الدین» ولا یستقیم الایمان الا بهما» فالرد الیهما شرط 
في الایمان» فلهذا قال: ۶ ان کم نوت بل ولو الکخرک» فد ذلك 
EEN‏ مسائل التزاع فلیس بمومن حقيقةه بل 
مومن بالطاغوت» اه . 
ولهلذا نفی ال الایمان عمن لم یتحاکم ال شرعه ویرض 


ص 


بذلك» فقال: < فلو السك عل ىكۇ د ا ا 


سر 


شم لا بح داق آنه ر ت EET E‏ اه َل 49 [الساء] ٠‏ 


وأ ساك أن .دفو ا مع إرادة التحاكم إلى 
الطاغوت دعوی بالغة من الكذب ما يحصل منه العجب"» فقال 
تعالین : « آل تر لاکریت برشو ھم اموا يمآ أل 1 َك وما انل ِن 
قبَيِكَ يُرِيِدُونَ د آن یتَعاکموا إل الطحوت وقد اموا أن کف پد ويرد 
الط ن یضلهم صکنلا بیدا( [الساء]. 

والکفر بالطاغوت رکن التوحید الذي لا یصح الا به» كما قال 
تعالی: « ٩‏ واه ق این مد تین اشد من الي 5 ن مر باوت 
نوت ال فد تمس بالمُور وین لا انفصام ۳ eR‏ 
[البقرة: ]۲٠١‏ وقال تعالئ : « ولد بای کل اه 1 اعدو له 
ونوا سرت 4 [التحل] . 

وقال تعالی : * والزن اجَیُوا) لاقمب أن يَعَبدوهًا وأنابوأ إِلَ أله تم سر 
َر عبار €3 [الزمر] . 
(۱) تفسیر ابن کثیر (۷۸۰/۱). 
(0) تفسير ابن سعدي (۳۱۲/۱). 


(۳) يراجع أضواء البيان (4/ ۰۸۳ وسيأتي الكلام عن صلة التشريع بالإيمان في الفصل الأول 
من الباب الثالث» انظر : ص(۲۵۰۳ .(TYI-‏ 











التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الإسلامية 


والطاغوت أنواع» إما أن يكون طاغوت عبادة أو طاغوت طاعة 
ومتابعة آو طاغوت حکم وتحاکم» كما قال ابن کثیر - رحمه الله : 
«الطاغوت» يشمل كل شر كان عليه آهل الجاهلية من عبادة الأوثان 
والتحاکم الیها والاستنصار بها» اه" . 

وقال این القیم - رحمه الله -: «الطاغوت كل ما تجاوز به العبد 
حدّه» من معبود آو متبوع آو مطاع. فطاغوت کل قوم من یتحاکمون . 
إليه غير الله ورسوله» آو یعبدونه من دون ال آو یتبعونه علیل غير 
بصيرة من الّه» آو یطیعونه فیما لا یعلمون آنه طاعة لله . 

فهلذه طواغیت العالم اذا تأملتها وتأملت آحوال الاس معها 
رأيت أكثرهم انصرفوا عن عبادة الله إلى عبادة الطاغوت» وعن 
التحاكم إلى الله وإلئ الرسول إلئ التحاكم إلئ الطاغوت» وعن 
طاعته ومتابعة رسوله إلى طاعة الطاغوت ومتابعته» اه . 

وقال الشيخ سليمان بن سحمان ‏ رحمه الله 7" بعد أن نقل 
كلام ابن القيم المتقدم: «وحاصله أنَّ الطاغوت ثلاثة أنواع: طاغوت 
حكم» وطاغوت عبادة» وطاغوت طاعة ومتابعة» اه . ۰ 

ومذا الذي ذکره هلولاء الائمة مستنبط مما قد بينه الله في 
کتابه» فقد جاء فیما یتعلق بطاغوت العبادة قوله تعالی : ۳ وال جوا 
سوت آن يبد وعنا وأنابوأ إل لَه طم الشَرَة4 الزمر: ۲۱۷. 


سے سر ر ر أ 


2ء ۶ سے م 
۰ م ںی س ب Gd‏ مقر ۲ سا 
» ۱ و م 4 1 0 ۰ | ۰ ۰ | 


۷ 


مب 


هه رص ا من م رر ے ص رصم مه ماس و رح 
وغضب عليه وجعل مهم القردة واشتازر وعبد الطغوت؟ه [المانده: 1۰]. 


.)۲۵( تفسیر ابن کثیر (410/۱) عند آية البقرة‎ )١( 

(؟) إعلام الموقعين (۸۰/۱). 

(۳) سلیمان بن سحمان العسيري أصلاًء النجدي وطنّاء ولد فى أبها سنة »)١771(‏ وتتلمذ 
على الشیخ عبداللّطیف بن عبدالرحمن. يعد من أثمة الدعوة السلفية في نجدء قضی حیاته 
في التأليف والرد وتوفي سنة (159١ه)‏ انظر: علماء نجد خلال ستة قرون (۲۷۹/۱). 

(8) رسالة في بیان الطاغوت ووجوب اجتنابه ضمن الدرر السنية (۵۰۲/۱۰). 
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وجاء فیما یتعلق بطاغوت الحکم وا » قوله تعالی : ۶ ام 
7 
یا کموا ال ألطغوت ود یروا آن یکفروا يو 4 [النساء : 

قال جابر - رضي الله عنه -: وقد سئل 3 «کان 
في جهينة واحد وفي أسلم واحد وفي کل حي واحد» وهي کهان 
فزن لجا الشیطان»(۱ . 

وقال مجاهد ‏ رحمه الله «الطاغوت» الشيطان فى صورة 
انسان یتحاکمون الیه وهو صاحب آمرهم»۳. ۱ 

وا بتعلق. بطاخوک: الموالاة الخ تلبت رالا 
والنصرة» قوله تعالی: *9واَیی کترواً ولام لصوت € [البقرة: 
۷« ۱ 

قال ابن جرير ‏ رحمه الله : «أولياؤهم يعني نصراژهم 
وظهراهم الذین یتولونهم» اه" . 

وقوله تعالی  :‏ وان کرو یوم ف سيل الوت هموا لياه 
لین که [السناء : ۰۲۷۲ ۱ 

فإذا علم أنَّ هذا هو الطاغوت المأمور بالكفر به» فَإنَّ الكفر 
به لا یتحقق لا بإفراد الله بخصائصه دون شريك» فلا يكون أحد 
غيره ربا ولا إللهًا معبودّاء ولا يكون غيره مشرّعًا وحكمًا له الأمرء 
ولا يكون غيره وليّا ومطاعًا ونصیرا» كما قال الله تعاليل: #8 قل عبراو 
عدولا ار السّمنوات والارض وو يطو وا 2 4 [الأنعام: 14]. 

وقال تعالئ: 8 أَفْمَيْرَ اله أَبَتَنى حَكما وهو ای ار کہ 
الكنب مفضّاة 4 [الأنعام: 114]. 
)١(‏ سبق تخريجه ص(۰۱۰۷ ۱۰۸). 


(0) سبق تخریجه ص(۱۰۸). 
OO a 003‏ 
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وقال تعالئ : # فل غر الله أب ریا وهو رب کل کوک [الأنعام: 134] . 

قال ابن القيم ‏ رحمه الله : «الرضئ بالله ريًا أن لا يتَّخذْ ربا 
غير الله 00 يسكن إل تدبيره» وینزل به حوائجه قال الله تعالیٰ : 
9 فل عر آله أن این ربا وهو رب کل تیوه [الأنعام: 114] 

قال ابن عباس - رضي الله عنهما - سیدّا واللهّا» يعني : فكيف 
آطلب ریا غيره وهو رب كل شيء؛ وتفسير الرضى بالله ربًا أن 
يسخط عبادة ما دونه» هذا هو الرضئ بالله إِلنهّاء وهو من تمام 
الرضئ بالله ربّاء فمن أعطئ الرضئ بالله ربًا حظه سخط عبادة ما 
دونه قطعّاء لأنَّ الرضئ بتجريد ربوبيته يستلزم الرضئل بتجرید 
عبادته» كما أنَّ العلم بتوحيد الربوبية يستلزم العلم بتوحیدالا للهية. 

وقال في آول السورة : 2۳ فل أَمرَ مد و قاطر الستعوات والرض4ه 
[الأنعام: 14] يعني معبودًا وناصرًا ومعيئًا وملجأء وهو من الموالاة التي 
تتضمن الحب والطاعة. 

وقال في وسطها: ‏ أَفَغَير اس اه تی حکما وهو ای رل لبم 
کلب مص 4 [الأنعام: ]١١5‏ آي: أفغير الله أبتغي من یحکم بيني 
وبینکم فنتحاکم الیه فیما اختلفنا فیه وهذا کتابه سید الحکام؛ فکیف 
نتحاكم إل غير كتابه وقد آنزله مفصلا مبیتا کافیّا شافیّا. . . فکثیر 
من النّاس یرضی بالله ربّا ولا ييخي ربّا سوام لکنه لا یرضی به وحده 
وليّا وناصرّا» بل يوالي آولیاء ظنا منه آنهم يقربونه إلئ الله وأنَّ 
موالاتهم کموالاة خواص الملك» وهذا عین الشرك بل التوحید آن 
لا یئّخذ من دونه آولیای والقرآن مملوء من وصف المشرکین بأنهم 
اديا من دونه أولياء. مھ “وكين من اش يبتخي غیره حکما 
یتحاکم الیه ویخاصم اٍلیه ویرضی بحکمه . 

وهلذه المقامات الثلاث هي آرکان التوحید. آن لا یئّخذ سواه 


3 














ربا ولا اللهّا ولا غیره حکمًا» اھ 

وقال المقريزي ‏ رحمه الله ۳ «وقد علّم الله سبحانه وتعالین 
عباده كيف مباينة الشرك في توحيد الوللهية؛ وآنه تعالین حقیق بافر اده 
وليّا وحكمًا وربًا... فلا ولي ولا حكم ولا رب إلا الل رن 
عدل به غيره فقد أشرك في ألوهيته ولو وحّد في ربوبيته» ام( 

وعلئ هلذا فا توحيد الألوهية لا يصح إلا بالكفر بكل 
طاغوت» سواء كان طاغوت العبادة» أو طاغوت المحبة والنصرة 
والموالات أو طاغوت الحکم والتحاکم . 

ويستوي في طاغوت الحکم والتحاکم المآمور بالکفر به أن 
يكون إنساناء کاهنا آو ساحرا» آو نحوه. یتحاکم الیه» ویطاع من 
دون ال آو آن یکون موی اللَفْس» أو أن يكون الأعراف والتقاليد 
والقواعد المصونة المحترمة المقدسة عند آصحابها المصادمة لدین 
اللهء أو أن يكون ات والقوانین والتشریعات المخالفة لشرع الله 
المستقلة عنه» ونحو ذلك من الأشياء والقضايا التي يكون لها سلطان 
على النفوس بحيث تخضع لها القلوب وتجلها وتعظمها وتسيّر 
حياتها علئ نهجها 

والدساتير التي تستقل في أحكامها عن شرع الله ويخضع لها 
آصحابها ویتحاکمون إليها عند التنازع طاغوت» وهي مثل مقولة 
الكهان والمحطميق والمطاعينم التي فسر بها السلف العا روت المراد 
في قوله تعالی : ألم رل الزبرت بزشموت أتَمُجَ امبو یم رل الک وم 





)01( مدارج السالكين (۱۸۱/۲- ۲ بتصرف يسير. 

(۲) أحمد بن علي المقريزي أصله من بعلبك ونسب إلى حارة المقارزة فيهاء مورخ الدیار 
المصریة» عرض عليه قضاء القاهرة» فأبئل» له تآليف كثيرة زادت عل مئتي مجلد کبار 
أكثرها في التاريخ وله تجريد التوحيد المفيد» قرر فيه عقيدة السلف وأكثر فيه من النقل 
عن ابن القیم» مات سنة (۸4۵ه) انظر : الأعلام ۷۷/10 ۱۷۸). 

(۴) تجريد التوحيد المفيد صس(1۷). 




















ی کم أا الوت ودا يوأ أن يكُفروأ يه وَیرید 
لسَيطن أن يضلهم صدا بويد يدا € [النساء] . 
eee‏ ۳ الله عنه - ومجاهد رحمه 
اللهء والتي وصف الله إيمان المتحاكمين الیها بأنه من باب الزعم 
وليس علئ الحقيقة'" . 





)۱( يراجع حقيقة الكفر بالطاغوت د/ علي العلياني ص(۵۷- 39 وانظر تقسیر ابن جرير 
(۵/ ۰۱۳۳۲ ۰-۱۵۲ ۱۵۵). 
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الفصل الثالث 
ملاءمة الشريعة الإلهية للنفس الإنسانية 


الکلام هنا عن حقيقة النفس الانسانية وما هي مفطورة علیه 
من الاهمية e‏ ل التشریع هدفه تدبیر شئون الانسان ورعاية 
مصالحه بناء على العلم المفصل بما جبل علیه 

ودلك باب طرقه القرآن کثیرّا» لیذکر حدیث الخالق العلیم 
الخبیر بالنفس الانسانية» ویبطل صناعة الوضاعین والمفترین من 
البشر» فالانسان الذي عجز عن الاحاطة بحقيقة نفسه وخفایاها 
كيف يدعي الإحاطة بحقائق النفوس الاخری؟! ولم ینازع الخالق ما 
اختصلّ به كذبًا وافتراء؟ ! 

لقد بين الوحي المنزل من عندالله الخالق العليم أنَّ للنفس 
الإنسانية حقيقتين أساسيتين في وجوده وأسكموان معشعة: 

الأولئ: أنَّ طبيعة النفس الإنسانية قائمة علی الهم والحرث 
أي علئ الإرادة والحركة بمقتضئ تلك الإرادة» وذلك ما يعبر عنه 
شيخ الإسلام ابن تيمية رحمه الله بالعلة الغائية «وهي الإرادة» والعلة 
الفاعلية «وهی الحركة والعمل»؟ . 

EY‏ الذي يشير إليه قوله كَلكةِ: «أحب الأسماء إلى الله 
عبدالّه وعبدالرّحمن وآصدقها حارث وهمام»۲) فالهمام: من الهم 
وهو القاصد المرید. والحارث من الحرث وهو الکاسب العامل» 
وکون هذین الاسمين هما أصدق الأسماء لأنّهما يعبران بصدق عن 





۳( اج مجموع الفتاوی (۱۹۶/۱۰). 

(۲) رواه آبوداود في سننه ك الأدب ( عون المعبود (۰)۲۹۳/۱۳ والبخاري في 
الأدب المفرد (۰)۸۱۶ وصححه الائثمت كشيخ الإسلام في مجموع الفتاوی (۷/ ۰4۳ 
وجامع الرسائل (۰)۲۰۱/۲ وابن القیم في زاد المعاد (1/ 0754 والألباني في صحيح 
الأدب المفرد ص(۳۰۳) . 
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حقيقة کل انسان. فاد کل عبد متحرك بالارادة» ويترتب على إرادته 
حرکته وكسبه» فلا ينفك إي إنسان عن حقيقة هذین الاسمین(). 
وللهم والحرث «الإرادة والحركة» غاية ينتهي الإنسان عندهاء 
وتلك الغاية هي تحقیق التنعم واللذة» ودفع الضرر والالم» وكل 
مخلوق هو فقیر محتاج إلئ جلب ما ینفعه ودفع ما یضره. وذلك هو 
مقصود الحياة عند كل حي . 
الثانية: أنَّ الانسان مفطور على الاجتماع» ولا بد له من 

اجتماع مع جنسه والتعايش معهم» كما قيل الإنسان مدني بالطبع . 

ولأجل هاتين الحقيقتين كانت الحاجة إلى التشريع حاجة 

ضرورية فوق كل حاجة”" : 

- لأ الإنسان محتاج في همه وحرثه لین الإصلاحء وذلك يكون 
بتعریفه بالنافع الملائم والطريق الموصلة إليه لسلوكهاء وتعريفه 
بالضار المنافر والطريق الموصلة إليه لاجتنابها. 

۲ ومحتاج في الاجتماع البشري إلى التشريع؛ لأنَّ الله لما خلق بني 
آدم خلقهم لا غنئ لبعضهم عن بعضء كما قال سبحانه : 00 
بعصم دوق بع َرَت لخد بطم پنسا سحرا 4 [الزخرف: ۲ 
وهلذا يعني أنه لا بد لهم من أن e‏ 
ودفع المضارء لأنَّ من المنافع والمضار ما لا يستقل الواحد 
بجلب منفعته آو دفع مضرته فإذا كان لا بد من اشتراكهم في 
ذلك تبينت حاجتهم إلئ التشریع من جهة ضبط ذلك وأن يكون 
على حد محدود وقضية عادلة. ذلك لاو لكل نفس رغبات 





.)۳۰/۲( يراجع زاد المعاد‎ )١( 

)۳( يراجع كلام شيخ الاسلام في مجموع الفتاوی (۰)۲۹۸/۱۸ جامع الرسائل (۰)۳۲۲/۲ 
الاستقامة (۱8۸/۲). 

)۳( پراجع مجموع الفتاوی (۳۹/۱4- 8۰ مفتاح دار السعادة (۲/۲). 
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وإرادات» والنفوس تختلف في قدراتها علئ تحقيق مراداتهاء 
فمن اللفوس من لا تدع مرأدا لها الا وتحققه حتی لو کان فیه 
ظلم لغيرهاء ومنها من لا تستطیع قدرتها آن تحقق مرادها المباح 
لها لمزاحمة غیرها لها فیه . فکان لا بد من التشریع الذي يضمن 
حقوق بعضهم علی بعض . 
يقول شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله -: «وكل بشر على 
وجه الارض فلا بد له من آمر ونهي ولا بد آن یأمر وینهین» حتی لو 
أنه وحده لكان يأمر نفسه وينهاها ما بمعروف واما بمنكرء كما قال 
تعالی : « لد نس لامَارَة یشوه » [یوسف: ۰۳] فا الامر هو طلب 
الفعل وارادته» والتّهي طلب الترك وارادته» ولا بد لكل حي من 
إرادة وطلب في نفسه يقتضي بهما فعل نفسه ويقتضي بهما فعل 
غيره ‏ إن أمكن ذلك - فان الانسان حي یتحرك بالارادة. . وبنو آدم لا 
يعيشون إلا باجتماع بعضهم مع بعض» وإذا اجتمع اثنان فصاعدًا فلا 
بد أن يكون بينهما اتتمار بأمر وتناه عن أمر. . . فإنَّ الأمر والنّهمي من 
لوازم وجود بني آدم"*» و«كل اجتماع في العالم لا بد فيه من 
التحالف ‏ وهو الاتفاق - والتعاقد علئ ذلك من اثنين فصاعدًاء فَإنَّ 
بني آدم لا یمکن عیشهم الا بما يشتر يشتركون فيه من جلب منفعتهم ودفع 
مضرتهم. فاتفاقهم علئ ذلك هو التعاقد والتحالف» ولهلذا کان 
الوفاء بالعهود من الأمور التي اتَّمْق تفق آهل الأرض على إيجابها لبعضهم 
على بعض - وان کان منهم القادر الذي لا يوفي بذلك - کما انوا 
على إيجاب العدل والصدق» «وإذا كان كذلك فالأمور التي یحتاجون 
إليها یحتاجون آن یوجبوها علین آنفسهم والامور التي تضرهم 
يحتاجون أن يحرموها على آنفسهم ) ۰ وذلك دينهم... وهلذا قد 
یکون باطلا فاسدّا إذا كان فيه مضرة ة لهم راجحة على منفعته وقد 











)١(‏ الاستقامة لابن تيمية (۲۹۲/۲- ٤‏ بتصرف یسیر جدا. 








يكون دين حق إذا كانت منفعته خالصة أو راجحة» ام ۱) 

وقد كان هذا الشعور بالحاجة إلى تشريع يضمن الحقوق 
لأهلها مما اتّفقت عليه البشرية جمعاء. وهو ما اصطلح علی تسمیته 
بفکرة الحق» فان كل جماعة من الجماعات «كانت تجد نفسها أمام 
حاجات دائمة التولد من لوازم الغذاء والکساء والمأوی» وتلك 
الحاجات تدفع بأصحابها إلى التماس وفائها مما في آحضان الطبيعة 
أو مما في حيازة الاخرین» فتصادم الاحتیاجات وتعارض الارادات 
والحريات في اكتساب ما يقوم بوفاء تلك الحاجات» كان هو الشيء 
الذي يشتر يشترك في الشعور به کل جماعة في کل مجتمع؛ »ء وكان هذا هو 
العامل الوحيد في الشعور بضرورة وضع النظام بجانب الحاجات كي 
لا تطغی حاجة انسان علی حاجة غيره» ولا تصطدم حريته بحرية 
سواه 

وليس هذا النظام الذي شعرت به البشرية جمعاء شعورها 
بالحاجة إلى الغذاء والکساء في آقدم عصورها سوی فکرة الحق الذي 
یضع حدًا يحجز بين حاجات الئّاس أن تلتهم |حداها الاخری» 
ويحول بين حريات الأفراد أن تصطدم فتتهاتر وتنهار» ففكرة الحق 
هي النظام الذي يخط لتلك الحريات الاكتسابية مسالکها على هذه 
الأرض الو اسعت كي تصل كل حرية بصاحبها الی حوائجه بلا 
اصطدام وإن طال الطريق» مثلما تجري الكواكب في أفلاكها 
وطرائقها من الفضاء الواسع كما وجهها بارئها لا تحيد فلا تصطدم. 

ومن ثم تواردت آراء البشر أجمعين منذ أقدم العصور علئ 
الإقرار بفكرة الحقء وَتَكَوَنَ هذا الرأي العام البشري حول حرمتهاء 
والاحتجاج بها. . . وان تفاوتت عقول البشر ومدارکهم ود 
وحاجاتهم في تحدید جزئیات هذا المفهوم الكلي للحق. 


(۱) جامع الرسائل (۳۰/۲- ۰۳۰۷ ۲۲۲) وانظر مجموع الفتاوی (1۲/۲۸). 














مواقعه» ورسم طرقه. کما یتفاوت خحضوعهم لحرمة الحق وقدسیته. 
وهلذا الاختلاف في تعیین مواقع الحقوق وفي حرمتها کان من 
e‏ 

اتفاقهم علئ فكرة ة الحق . 

وقد جاءت الشرائع الإلهية» وآخرها الشرع الإسلامي» بالنظم 
المدنية لتعیین هذه الحقوق الجزئية التي قد یخطيء ویصیب البشر 
في تعیینها. ولتفرض حرمتها وقدسیتها فتصلها بارادة الباريء 
ا 

وإنما يمنع البشر من الإصابة المطلقة في تحديد الحقوق 
لأهلها ومن ثم يمنع البشر من الاستقلال بالتشريع عن خالقهم» مع 
الاتفاق على أن الحاجة إلى التشريع حاجة ضرورية فوق كل 0 
- ما أخبر به الخالق عم ملق علیه الانسان من الظلم والجهلء کما 
قال تعالئ  :‏ وله لضن | ِنَم كان ظَلُوما جَهُولا 47 [الأحزاب] . 

والتشريع مبني على قاعدتين» قاعدة العلم المفصّلء وقاعدة 
العدل المطلق» فاذا کان الأصل في الانسان عدم العلم المفصّل وهو 
الجهل» والمیل الی ما یهواه من الشر وهو الظلم. فهو محتاج دائما 
ای علم مفصل یزول به جهله. وعدل مطلق ينافي ظلمه وفیه من 
الضعف وضخط الشهوات والمیول والنزعات وقصور العلم والعمر 
وحواجز الزمان والمکان ما یحجب عنه المعرفة الکاملة والادراك 
الكامل لما يدور في عالم الشهادةء فضلاً عن عالم الغيب» مع کون 
تحصيل المنافع ودفع المضار ضرروة فطرية فيه - كان لا غنى له عمن 
له الإحاطة الكاملة ومن وسع علمه كل شيء ومن حرم الظلم على 
نفسه وجعله محرّمًا بين عباده» ليعرّفه النافع الملائم ويعرّفه طريقه 
الموصلة إليه» ويعرّفه الضار المنافر ويعرّفه طريقه الموصلة إليه. فإن 





.)18 -١7(ص المدخل إلئ نظرية الالتزام العامة في الفقه الإسلامي» د/ مصطفئ الزرقا‎ )١( 

















لم يمن الله عليه بالعلم المفصّل والعدل المفصّلء والاً كان فيه من 
الجهل والظلم ما يخرج به عن الصراط المستقيه”" . 

فإذا تقرر أنَّ الإنسان لا يستطيع الاستقلال بالتشریع - الذي هو 

الهداية إلى الحق والتعريف بالمنافع والمضار - بسبب ما رکب فیه 
من الجهل والظلمء فانه لا یتعارض : 

أ- مع ما هو معلوم من أنَّ عاقلاً لا يمكن أن يختار ما يضره 
علئ ما ينفعه!! لان وقوعه في اختيار ما يضره وسعيه فی تحصیله 
وفي دفع ما یتفعه والاجتهاد في الامتناع كه هم ارو نا کر 
تصوره ومعرفته» آو في عدم معرفة الطریق الموصلة الیْ النافع» وقد 
یکون سببه الظلم فانه قد یحصل له العلم بالنافع لکن ما في قلبه 
من رادات وشهوات یحول بینه وبین المطلوب النافع سبيله" . فما 
فيه من داعي الظلم لنفسه یجعله یختار ما یعلم آنه یضره على ما 
یعلم آنه ینفعه لطلب لذة يظنها أو دفع ألم يظنهء وما فيه من داعي 


الظلم لغيره يجعله لا يقصد منفعة غيره بالقصد الأول بل لا يقصد إلا 


منفعته وإن أضرت بالآخرين ما لم يمنعه مانع الدين الحق. 

يقول شيخ الم سلام - رحمه الّه -: «فالنفس فیها فيها داعي الظلم 
لغيرهاء بالعلو عليه والحسد له والتعدي عليه في حقهء وفيها داعى 
الظلم لنفسها بتناول الشهوات القبيحة کالزنا وأکل الخبائث فهي قد 
تظلم من لا یظلمها وتوثر هذه الشهوات وان لم يفعلها غيرهاء فاذا 
رأت نظراءها قد ظلموا أو تناولوا هذه اخيرات صار داعي هذه 
الشهوات آو الظلم فیها عظم بکثیر» ام 

ولهذا قال الله تعالئ: «وَمن گر گم با ا له کیک هم 





() یراجم مجموع الفتاوی (۳۸/۱۶) و (۲۱/۱- ۲۲). 
(0) یراجع مجموع الفتاوی (۳۱/4- ۰0۳۲ جامع الرسائل (۲۰۲/۲) وما بعدها. 
(۳) الاستقامة (۲۸/۲). 








التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


امون ©4 [المائدة]» وهذا يعني أنَّ كل حكم وتشريع غير حكم الله 
وتشریعه ظلم وجور آبدا» فإذا كان غیر قادر علی تحصيل مصلحته 
ولا هو عالم بها آو مرید لها علی الوجه التام فمن باب الأولی آن لا 
یعلم مصلحة غیره وآن لا یریدها» فكيف يشرع إذن؟! . 

ب ‏ ولا یعارض هذا - آیضا - کون الانسان قد وهب الفطرة 
والعقل» فهما يقودانه إلى التمییز بين النافع والضار والحسن 
والقبيح» وإلئ ما يقيم به أمور حياته. 

فان قوة العقل وقوة الفطرة لا يتحقق بهما بهما اليقين في الإدراك 
التام لکل الحقائق. فان هناك من الحقائق ما لا یقم في متناول 
الادراك العقلي ولا في متناول الاحساس الفطريی» فیظل الانسان 
معهما بحاجة إلى هداية الشرع الاللهي الذي یکمل فطرته . 

يوضح ذلك ما يلي : 

آول؟: لو دلالة الفطرة علی المنافع والمضار والمصالح 
والمفاسد دلالة اجمالية ولیست تفصيلية قال الله تعالی : 9 واه 
آخرحکم مر بطون نامه کم لا مور 4 [انسل: ۲۷۸ 

ا 8 الفطرة قد تنحرف ویطراً علیها الفساد. وإذا كان 
يحدث لها ذلك لم يعد يوثق بالاعتماد عليها في الدلالة على 
المصالح والمفاسد والمضار والمنافع. 

یقول النّي و: «ما من مولود الا ويولد على الفطرة. فأبواه 
يهودانه أو ينصرانه و یمحسانه»۲؟. 

وقال عليه الصلاة والسلام فیما پرویه عن ربه عوّوجل : ۲ 
خلقت عبادي حنفاء كلهم. وإنهم أتتهم الشياطين 0 
دینهم شي ۱ وأمرة را 


0 رواه البخاري في صحیحه ‏ الجنائز (۰)۱۳۰۸ ومسلم في صحیحه 2 القدر (۲1۵۸). 











التشریع الوضعي 7 فى ضوء العقيدة الاسلامية 














آنرل به سلطانّا»۱۱ . 

وهلذا الفساد والانحراف الذي يطراً على الفطرة - کما أثبته 
الحدیثان - لا یتعارض مع قوله تعالئ: فطرت امه الّی فَطر الّاس 
با لاب للق ال الروم: ۲۰] لا معنی التبدیل المنفي في الایق 
كما قال ابن القيم ‏ رحمه الله -: «أنَّ الخلق لا يتبدل فيخلقوا على 
غير الفطرة» ولم يرد بذلك أنَّ الفطرة لا تتغير بعدالخلق» بل نفس 
الحديث يبين أنّها تتغير» ولهلذا شبهها بالبهيمة التي تولد جمعاء ثم 
تجدع» ولا تولد - قط - بهيمة مخصية ولا مجدوعة. 

وقد قال تعالی عن الشیطان: ممم رڪ ءادا 
الک ٩‏ الساء: ۱۱۹] فاله تعالی آقدر الخلق علی آن یغیروا ما خلقهم 
علیه بقدرته ومشیئته. وآما تبدیل الخلق بأن یخلقوا علیل غیر تلك 
الفطرة فهذا لا يقدر عليه إل الله وال لا یفعلی كما قال: 8 لَايّرِيلَ 
لح نک ولم یقل: لا تغییر» فَإنَّ تبديل الشيء يكون بذهابه 
وحصول بدله» فلا یکون خلق بدل هذا الخلق» اه( . 

ثالمًا : أنّ من الأفعال ما يجتمع فيه مصلحة ومفسدة و 
وقبح» باختلاف أحوالها وأحوال فاعليهاء فقد تكون نافعة في وقت 
دون وقت. أو لشخص دود شخص. فتحتاج الی الإحاطة بغاياتها 
وحكمها في جميع الأزمنة» والأمكنة والأحوال المختلفةء وهذا ما 

يعجز العقل والفطرة عنهء لأنّ اعتماد الإنسان في الحكم على 
الأشياء على ما يراه من واقعه المحسوس الذي یعیشه. دون أن 
يتمكن من التّظر إلئ ما وراء ذلك . 

يقول ابن القيم ‏ رحمه الله : «الفعل قد يكون مشتملاً علا 
مصلحة ومفسدی ولا تعلم العقول مفسدته راجحة آم مصلحته 





( سبق تخریجه ص(۱۳). 
)۲( أحكام آمل الذمة (۲/ ۵۸۲ ۵۸۳ وهو ينقل هلذا عن شيخ الإسلام رحمه الله. 











التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 





فيتوقف العقل في ذلك» فتأتي الشرائع ببيان ذلك وتأمر براجح 
المضلحة: وتنهئ عن راجح المفسدة. وكذلك الفعل 0 
لشخص مفسدة لغير لخیره» والعقل لا يدرك ذلك فتأتي الشرائع 
I es a E‏ 

وکذلك الفعل یکون مفسدة في الظاهر وفي ضمنه مصلحة 
عظيمة لا يهتدي إليها العقل» فلا یعلم الا بالشرع.۰. ویکون في 
الظاهر مصلحة وفي ضمنه مفسدة عظيمة لا يهتدي إليها العقل 
فتجيء الشرائع با ESR GEN aa‏ اب 

هنذا مع أنَّ ما يعجز العقل عن إدراكه من حسن الأفعال 
وقبحها ليس بدون ما يدركه من ذلك» فالحاجة إلى الرسل ضرورية 
بل هي فوق كل حاجة» فليس العالم إلى شيء أحوج منهم إلى 
المرسلين صلوات الله عليهم أجمعين» اه . وحتى حكم الإنسان 
ا : احتمال خطثه فیه کاحتمال صوابه. وفي 
هذا يقول أحدالباحثين الغربيين: (إنَّ العلوم حقائق مختبرة» ولكنها 
مع ذلك انو شیال الانسان وآوهامه ومدی بعده عن الدقة في 
ملاحظاته وآوصافه واستنتاجاته» ونتاک تج العلوم بذلك تقريبية وعرضة 
للأخطاء المحتملة في القیاس والمقارنات» ونتائجها اجتهادية وقابلة 
للتعديل بالإضافة والحذف وليست نهائية» وإننا لنرئ أنَّ العالم عندما 
يصل إل قانون أو نظرية يقول: ادامرا رما بوسر 
الان . ویترك الباب مفتوحا لما یستجد من التعدیلات» اه 

راا وإِنَّ أعظم وأوضح ما يستدل به عل عظیم جهل 
الإنسان» وأنَّ ما فيه من فطرة ة التمييز بين النافع والضارء لا يكفي في 


)۱( مقتاح دار السعادة ١7/١‏ ). 


( الله يتجلئ في عصر العلم لمجموعة من علماء الطبيعة الأمريكيين ترجمة د/ الدمرداش 























التشریع الوضعي ®( فى ضوء العقيدة الاسلامية 


استقلاله بالتشریع عن خالقه: التوحید والشرك» فان التوحید آعظم 
المصالح وأنفعها وأوضحهاء والشرك أعظم المفاسد وآضرها 
وأوضحهاء ومع ذلك وفع اک بني آدم في الوك وانحرفوا عن 
التوحید. هذا في الشرك الجلى فكيف بالشرك الخفى كبيره 
وصغیره؟ ! 

وقد اعترف المنصفون من آهل القانون والتشریعات الوضعية 
الإلنهي: یقول و وحيد 20 ان RES‏ و فى القرن او 
دراسة القانون بأنّها الهندسة الاجتماعية» أي و خبراء القانون 
سيتمكنون من وضع قوانين ثأبتة للإنسان كالتي يضعها المهندس 
لالاته . ولکن خبر اء القانون قد آخفقوا ذ فى التوصل ل معيار مأ 
متفق عليه للقانون البشري» وقد وصل بنا الأمر في التصف الآخر 
لقرننا هذا أن طالعتنا كتب تحمل عنوانًا مثل: القانون يبحث عن 
نفسه ! 

إن علم القانون يعترف الآن بعد بحث طويل أنه ليس بإمكان 
الانسان البحث عن قانون الحياة. :إنّ. حدودنا البيولوجنية والعقلية 
تقف في طريقنا بطريقة قطعية» + اوقد اعترف عالم القانون المعروف 
«جورج هوايت كروس باتون» أنَّ السبيل الوحيد للوصول إلى معايير 
متفق عليها للقانون: هو الاعتراف بالوحي السماوي قانوئًا»اه”" . 

فهدا اعتراف بعجز الانسان عن التشریع بسبب عائق الجهل 





)۱( مفكر هندي رئيس تحرير «الجمعية الأسبوعية» وموسس مدرسة اسلامية فكرية تقوم علی 
مبدأ وجوب مواجهة التحدیات التي یواجهها المسلمون بنفس المصطلحات والاسالیب 
والوساتل» له عدة کتب ترجم منها: «الدين في مواجهة العلم» وغيره» انظر: نبذة موجزة 
عنه کتبها مترجم کتابه "الدین في مواجهة العلم». 

() بحث عن وجوب تطبيق الشريعة» له ضمن بحوث مؤتمر الفقه الإسلامي عن وجوب 
ار ا ا ره ی ر قو رو 0 




















المرکب فیه. ویعترف آخر بعجز الانسان عن التشریع بسبب عائق 
الظلم المرکب فيه» وهو من آکبر الفلاسفة المعاصرین الذي کون 
مدرسة حملت اسمه وفکره» هو الفیلسوف الألماني کانت؟ اذ 
آعلنها صريحة في حيرة يائسة أنَّ أصعب المسائل وأعقدها إيجاد 
دستور عادل من وضع البشرء فهو يقول: «المشكلة الكبرئ للنوع 
الإنساني هي الوصول إلئ تكوين مجتمع مدني يحكمه قانون. 

الصعوبة التي تضعها - آمام الانظار - فکرة هذا الواجب نفسّها هي 
هذه: الانسان حیوان یحتاج الی سید طالما كان يحيا بين بني نوعه» 
ذلك أنه من غير شك سيسيء استخدام حریته فیما یتصل بأقرانه. 
وإذا صح آنه یرید بوصفه كائنًا عاقاكٌ قانونًا يضع لحريته قيودًا 
وحدودا فان ميوله الحيوانية الآنانية تقتاده الیل حيث يجب أن لا 
یذهب » ولذا كان لا بد له من سید یکسر من غلواء رادته الأنانية 
ويحوجه إلى إطاعة إرادة يعترف بها الجميع وهم أحرارء لكن أنئ له 
بهذا السيد؟! إنه لا يمكن أن يكون إلا من بني الانسان. لكن هذا 
بدوره هو الآخر حیوان» وبالتالي في حاجة إلى سید. فليكن هذا 
تفت ]ذا فين كو لكن لا سبيل إلئ معرفة كيف يستطيع الإنسان 
آن یظفر بسید اعلین للعدالة العامة یکون هو آیضا عادلگ ويمكن أن 
يبحث عنه في شخص واحد أو في عدة آشخاص مختارین من 
جماعة» ذلك أل كلد من هنؤلاء سيسي- دائمّا استخدام حریته إذا لم 
يكن ثمة أحد فوقه يحمله علئ الخضوع للقوانین» لكن السيد الأعلى 
يجب أن يكون عادلاً لوجه العدالة نفسهاء وأن يكون مع هذا 
)١(‏ فيلسوف ألماني» ولد سنة (1715م) أسس المذهب النقدي في الفلسفة الحديثة» وحاول 


التوفيق بين الاتجاهين العقلي والحسي في الفلسفة؛ أهم كتبه «نقد العقل الخالص» كتب 
عنه ا 0 کتاب «امانويل كانت» وفي موسوعة الفلسفة (۲- ۲۹۵). 




















إنسانًا!! ولذا فإنَّ هذه المسألة أعقد المسائل كلهاء ماذا آقول؟! بل 
إن حلها علئ الوجه الكامل مستحیل. فمن هذا الخشب المعوج 
ی ا سم فمتیل 

يستقيم الظل والعود أعوج» اه . 
* مقاصد التضریع الالهي : 

النفس الإنسانية هي موضوع الوحي کتابّا وسنة. فقد بیّن غايتها 
وحکمة وجودها ونزل لتزکیتها ومدايتها ٍلی الطریق الحق» وتحذیرها 
من سبل الضلال والفساد» ولم يأت الشرع الذي نزل به الوحي غريبًا 
عن مطالب النفس الانسانية وحاجاتها» بل قد جاء الشرع الاللهي 
ليكمل الفطرة ة التي فطر النّاس عليهاء ولهذا قال الله تعاليل: * َأَقِمَ 
ھک الین ییا فظرت اه اي قطر لاس ما لا یب یکت لودل 
الت لمم و > کے الاس لایعکمون © بملنون > [الروم: یس 3 
الدين الحق هو مقتضئ الفطرة السليمة» وأنَّ الفطرة السليمة تود 
ولا بد ارم الدين الحق» ولهذا فهي لا تحتاج إلئ الإكراه علیه» كما 
قال تعالی : # 7 5151 ف في في لق ين الر4 ابم با وهنا 
يعني أنه لما كان الدين الحق موافقًا للفطرة السليمة» > لم يكن بحاجة 
إلى الإكراه عليهء لان الإكراه لا يقع إل على ما تنفر عنه القلوب 
لمنافاته للحق أو لخفاء براهينه» وإنما الفطرة بحاجة إلى زالة ما 
يصدها عن معرفة الحق لتتبين الرشد من الغي . 

يقول الشيخ ابن سعدي ‏ رحمه الله في كلام نفيس على هذه 
الایة : «هذا بيان لكمال هذا الدين الإسلامي» وأنه لكمال براهينه» 
واتضاح آياته وكونه هو دين العقل والعلم» ودين الفطرة والحکمت 
ودين الصلاح والإصلاح» ودين الحق والرشدء فلكماله وقبول 





)1( التاریخ العام لکانت ترجمه د/ عبدالحمن بدوي ضمن کتابه النقد التاریخی ص (۸۷ ۲- 
۸۸ 























التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


الفطرة له لا يحتاج إلى الإكراه عليه؛ لأنَّ الاکراه نما یقع على ما 
تنفر عنه القلوب ویتنافی مع الحقيقة والحق. اه ليا تخفیی بر آهینه 
وایاته» اه . 
وکان الانسان مرکیّا من روح وجسد - کان لا بد له من : 

أ مراد محبوب مطلوب لذاته پسد حاحة روحه ویکون منتهی 
ارادته . 
يدفعه من المضرات› يسد به حاجة جسده» ویکون منتهی سعیه 
وحرکته . 

وقد جاء الشرع الإللهي بهذين الأمرین علی أكمل وأتم ما 
یکون» فجاء بالتعريف بالمعبود والعبادة» فالمعبود إلله واحد» 
والعبادة طاعته وطاعة رسله صلوات الله وسلامه علیهم» ومن لم 
يكن الله معبو ده ومنتهی حبه وارادته. وتکون طاعته علیها مدار سعیه 
وحرکته فلا بد أن يكون له مراد محبوب یستعبده غیر اله۲۳۱. 
زین لاه ف ا ا د 
ی 
الا سللام اين تيمية ‏ رحمه الله - حيث قال: «وهلؤلاء المتفلسفة 
الصابكئة المبتدعة من المشائین ومن سلك مسلكهم من المنتسبين إل 
الملل في المسلمین والیهود والتصاری يجعلون الشرائع والنواميس 


(۱) تفسیر ابن سعدي (۲۰:/۱). 
(۲) یراجع مجموع الفتاوی (۲/ ۰۲۲-۲۲۰ ۲۳۱) (۱۰/ ۱۹1 ١90‏ ). 

















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


والدیانات . .. لوضع قانون تتم به مصلحة الحياة الدنیا» ولهلذا لا 
يأمرون فیها بالتوحید. وهو عبادة الله وحده. ولا بالعمل للدار 
الا رون ولا ینهون فیها عن الشرك» بل یأمرون فیها بالعدل والصدق 
والوفاء بالعهد ونحو ذلك من الأمور التي لا تتم مصلحة الحياة الدنیا 
آلا با ويشرعون التأله للمخلصين والمشركين» اه . 

وهلذه هي الفكرة التي قامت عليها التشريعات الوضعية 
اه 

وأما التشریع الإللهي فقد بني على مقصدین آساسیین» کان 
علیهما مدار الحکام کلها؛ وبهما یتسقق الخیر والعدل في الدنیا 
والاخرق وهما: 

۱- تحقیق العبودية له . 

۲- اعتبار مصالح الدنیا بمالاتها في الاخرة. 

فأما المقصد الأول: وهو تحقيق العبودية لله» فانه غاية حلق 
الخلق» كما قال تعالئ: لاوَمَا حَلَقَتُ َلْنَّ والإدى إلا يدون © 4 
[لذاريات] . 


وهو الغاية التي بعث الرسل لإقامتها في حياة الئّاس وجعلها 
هي مدار الحياة» كما قال تعالی : « ولد بعتا ی کل ام رسوا 
ابوا اله ا من هدی اللّه وم" ۳ 
الله یرف فى ألذرّض E‏ کات مه کیب چا 
[النحل] . 

ومعلوم أن العبودية غريزة فطرية لا ينفك عنها الانسان ذو 
الإرادة المتجهة إلى مراد مطلوب تطلب منه حاجتها وتنتهي إلى 


.)۱۱6/۳( جامع الرسائل (۲/ ۲۳۳-۲۳۲). وانظر مجموع الفتاویٰ‎ )١( 


)۲( يراجعم دور أهل الحل والعقد في النموذج الإسلامي لنظام الحکم د/فوزي خلیل 
e‏ ۲ 


























حبه» بالخضوع له وتعظیمه بالعبادة والطاعت کما تقدم بیان( . 

وقد كان الشرع الإللهي كله في تحديد منهجها وتفصیل جوانبها 
وآبعادها وتحريرها من المفسدات» وکان مدار آوامره ونواهیه علین 
تحقیقها» فهي آساس معیار الحق والباطل والصواب والخطاً والحل 
والحرمة. 

یقول الشاطبي -رحمه ال -: (المقصد من وضع الشريعة 
اخراج المکلف عن داعية هواه حتی يكون عبدًا لله اختيارًا كما هو 
عبدله اضطرارا» ام (۲) 

فکل آوامر الشرع ونواهیه متجهة نحو تحقیق العبودية له 
وذلك أنَّ كلا من الأوامر والنواهي على درجتین : 

أ فالأوامر ما آن تکون آمرا بما یحقق تلك الغايق» وزما آن 
تكون أمرًا بما هو كمال لتلك الغاية. 

ب - وکذلك النواهي» ما أن تكون نهيًا عن مانع د يمنع أصل ما 
خلق له الخلق» ال ی 
الخلق . 

يقول شيخ الإسلام - رحمه الله -: «هلذا المعنی الذي خلق الله 
له الخلق من باب المأمور به ثم الأمر بعد ذلك بما هو كمال ما خلق 
له : : وآما المنهي عنه» فإما مانع من أصل ما نخلق له وإما من كمال ما 
خلق له» ولذلك نهوا عن الاشراك لاه مانع من الاصل» وهو ظلم 

في الربوبية 5 كما قال رک ار نز میم وي و 


. اه("‎ ES e لأنّه‎ 00 





a (۱)‏ 
( الموافقات (۱5۸/۲). 
( مجموع الفتاوی (۲۰/ ۰۱۱۰-۱۱9 و انظر النظرية الخلقية عند ابن تيمية د/ محمّد عفيفي- 




















وکل صلاح في حياة الإنسان فسببه حقيقة تحقيق عبودية الله 
ومثاله ما قاله الله تعالی في شأن الصلاة: # اتل ما ما آویی ریق یرت 
آلکتب وآقر ار لک السصصلوه نھن عن الفحا واا e‏ وکر 
آلو کی وان ماسر )4 المنكبرت] . 

وقال ۳ ۶ لن آلرشسن خِق لوعا 63 دا مسَه سر وتا زو ورد 
ا م عا امسا €9 لن م عل صلم دبش @4 [المعارج] 


0 


وكل انحراف فسببه حقيقة نقص العبودية وضعف الإيمان» لأنَّ 
سببه انصراف القلب جزئیا آو کلیّا عن عبودية الله ومحبته إلى محبة 
ما سوام کما قال 25: «لا يزني الزاني حین يزني وهو مؤمن, ولا 
پسرق السارق حین پسرق وهو مومن. ولا ینتهب النهبة برفع انس 
اليه فیها آبصارهم حين ینتهبها وهو مومن»). 


ولاجل هذا الارتباط الوثیق بین تحقیق یو تحقیق العبودية وصلاح شوون 
الحياة» كان المقصد الأساس للتشريع الإللمي یقوم عل تحقیق 
عبودية الّه» وكان أشمل التعاريف وأصحها لمعنی العبادة: ما قرره 
شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله من أنها: «كل ما يحبه الله 
ويرضاه من الاقوال والاعمال الباطنة والظاهرق فالصلاة والزكاة 
والصیام والحج وصدق الحدیث وآداء الأمانة وبرالوالدین وصلة 
الاارحام والوفاء بالعهود والامر بالمعروف والئَّهمي عن المنکر 
والجهاد للکفار والمنافقين» والإحسان إلى الجار واليتيم والمسکین 
وابن السبيل والمملوك من الآدميين والبهائم والدعاء والذکر والقراءة 
وآمثال ذلك من العبادة)اه0) 





= ص (۷۱- ۷۲). 

() رواه البخاري في صحيحه ك المظالم (۵ ۲۷ و ومسلم في صحيحه ك الإيمان 
(۵۷) . 

(۲) مجموع الفتاوی (۱۹/۱۰). 




















التشریع الوضعي فى ضوء العقيدة الاسلامية 


وهذا بخلاف ما هو ساثئر في مفهوم کثیر من النّاس من حصرها 
في الجانب الشخصي من حياة الانسان من خلال شعائر تعبدية 
محدودة» وقد أدل هذا الفهم إلى انحراف أعظم منه في تقسيم حياة 
المسلم قسمين: قسم للشعائر التعبدية» وقسم منفلت عن هذل 
تحكمه الأهواء والأوضاع والنظم الوضعية ويتجه إلئ غايات لم تأذن 
بها الشریعة» بل تتناقض حتی مع الشعائر التعبدية ذاتها. 

ومن أجل هذا الخلل في مفهوم العبادة الشامل» والخلل في 
فهم هذا المقصد من مقاصد التشريع الإلنهي» قال من قال: إنَّ حق 
التشریع الاللهي ينحصر في الشعائر التعبدية دون غيرها من شئون 
الحیاة. کما تقدم ذکر دلك(). 

وأما المقصد الثاني من مقاصد التشریع الاللهي» وهو اعتبار 
مصالح الدنيا بمآلاتها في الآخرة» فان الله لم يخلق الإنسان لينتهي 
عند الحياة الدنياء بل ليعبر منها إلى الحياة الآخرة» وجعل الدنيا 
ممرًا للاخرة. فلما كان كذلك كان الواجب على الإنسان أن لا 
ينحصر همه وحرثه وإرادته وعمله وحركته في الدنيا وحدودهاء 
ولهنذا كان اعتبار المصالح والمفاسد والمنافع والمضار في التشريع 
الإلنهي مبنيًا على أن : مصالح الدنيا ليست مطلوبة لذاتهاء وإنما هي 
وسيلة لمصالح الاخرة. 

يقول الشاطبي - رحمه الله -: «الشارع قد قصد بالتشريع إقامة 
المصالح الا خروية والدنيوية. وذلك على وجه لا يختل لها به نظام» 
والمصالح المجتلبة شرعا والمفاسد المستدفعة إنما تعتبر من حيث 
تقام الحياة الدنيا للحياة الأخرئ. لا من حیث آهواء النفوس في 
جلب مصالحها العادية آو درء مفاسدها العاديّة. فان الشريعة انما 
جاءت لتخرج المكلفين عن دواعي أهوائهم حت یکونوا عبادا له 





۱( يراجع ص (۲ -1۷). 











التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


وهذا المعنی إذا ثبت لا يجتمع مع فرض آن یکون وضع الشريعة 
على وفق آهواء النفوس» مطلب منافعها العاجلة کیف کانت» وقد 
قال ربنا سبحانه: « وو ابع الى اهوم لدت الوت ولش رس 
فه رکه E TT‏ 

ووك ان لاون ره ا «أحكام السياسة التي 
مصدرها العقل وليس الشرع إنما تطلع على مصالح الدنیا فقط 
$ يعلمونَ د دهرا من الذيا4 [الروم: ۷]. 

ومقصود الشارع بالنّاس صلاح آخرتهم. فوجب بمقتضئ 
الشرائع حمل الكافة على الأحكام الشرعية في أحوال دنياهم 
وآخرتهم» اه" . وعلئ هذا فإنَّ ما يأتيه الانسان من منافع ومصالح 
إنما يعتبر بمآله في الآخرةء فإن أعقبت ألما أعظم منها أو منعت ما 
هو خير منها صارت مذمومة» وإذا أعانت على اللذة المستقرة ‏ وهي 
نعيم الجنة ‏ صارت محمودة. ظ 

يقول شيخ الإسلام ابن تيمية - رحمه الله -: «إذا عرف أنَّ 
لذات الدنيا ونعيمها إنما هي متاع ووسيلة إلى لذات الآخرة» وكذلك 
خلقت - فکل لذة آعانت على لذات الآخرة فهو مما أمر الله به 
ورسوله» ویثاب علی تحصيل اللَّذة بما يئوب إليه من لذات الآخرة 
التي أعانت عليها. .. وکل لدَة آعقبت ألما :في الدار الاخرة آو 
منعت لذة الاخرة فهي محرّمة. مثل لذات الکفار والفساق بعلوهم 
في الأرض وفسادهم» مثل اللذة التي تحصل بالکفر والنفاق کل 
الذین اتّخذوا من دون اه آنداذا يحبونهم كحب الله» ولذة عقائدهم 








( الموافقات (۲/ ۳۷ ۳۸) بتصرف یسیر وانظر مجموع الفتاوئ (۹۹/۱۹). 

(؟) عبدالرّحمن بن محمّد الإشبيلي المعروف باين خلدون ولد سنة (۷۳۷ه) بمديتة تون 
ونشأ بها وطلب العلم حتی برع. اشتهر بمقدمة تاریخه ویعده المعاصرون واضع علم 
الاجتماع الا سلامي» توفي سنة (۸۰۱۸) انظر : شذرات الذهب (۷۱/۷. 

(9) مقدمة ابن خلدون ص (۵11-0719). 














التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


الفاسدة وعباداتهم المحرمت ولذة عیبهم المومنین الصالحین» وقتل 
النفوس بغیر حقهاء والزنا واسرقة وشرب الخمر . . 

وان اللاو التي لا تعقب تعقب لذة في دار القرار ولا نا ولا تمنع 
لذة دار القرار» فهذه لذة باطل اٍذ لا منفعة فیها ولا مضرة» وزمانها 
يسير ليس لتمتع النفس بها قدر» وهي لا بد آن تشغل عمّا هو خير 
منها في الآخرة» وان لم تشغل عن أصل لذة الآخرة... ولكن إذا 
لم يكن «في ذلك» مضرة ة راجحة لم يحرم منه ولم ينه عنه . ولكن قد 
يكون فعله مكروهًا؛ لأنّه يصد عن اللذة المطلوبت إذ لو اشتغل 
اللاهي حین لهوه ه بما ينفعه ويطلب له اللَذة المقصودة كان خيرًا له». 
ا 

فهلذان المقصدان العظیمان هما فرق ما بين التشريع الإللهي 
والتشرو E‏ ومکان» وبهما یظهر آنه یمتنع على 
لبشر التدخل في التشريع . لكن لما كانت نظرة الفكر الغربي إلى 
ا ضبط نظام الحياة» كما سيأتي بيانه في الباب 
الثاني» وتأثر بهذه النظرة من تأثر من المسلمین» كان ذلك أحد أهم 
المحيدانت لدخول التشریع الوضعي لی بلاد المسلمین والاقرار به 


وتسويعه. 


ا ج ل يي بر 
( الاستقامة (۲/ .)٠١٤ ٠١۲‏ 














الباب الثاني 
تاريخ التشريع الوضعي وفلسفته المعاصرة 


وفيه ثلاثة فصول : 
الفصل الأول: مراحل التتشريع الوضعي. 
الفصل الثاني : قلسفة التشریع الوضعي الحديث. 


الفصل الثالث : آسس التشریع الوضعي الحدیث ونتانجها. 

















الفصل الأول 
مراحل التشريع الوضعي 


تقدم تقرير أنَّ الاستقلال بالإرادة في تسيير شئون الحياة هو 
حقيقة التشریم . والتشریع الوضعي هو الاستقلال عن الوحي الا للهي 
والاعتماد على الارادة البشرية فی ادارة شئون الحیات ووصفه 
ب«الوضعي» يعني بشرية مصدرهء ی پستمد آحکامه من مصدر 
یضعه ا el‏ آو یقبلون الاعتماد علیه والاعتراف به . وهذا في 
مقابل التشریع الاللهي الذي مصدره الالله الحق والمستند عليا 
الوحي المنزل من عنداله تعالی . 
ويستوي في التشریع الوضعي آن یکون مصدره الفکر البشري 
البحت آو الدين الوثني آو الدین المحرف أو الأعراف والعادات 
والتقالید التي یخضع لها المجتمع ویکون لها السلطان علیه» ونحو 
ذلك طالما أنه غير معتمد علی الوحي الاللهي » بل هو مستقل عنه قد 
جعل مرجعیته لغیر الوحي الالهي » ولو ادع الاستفادة منه آو جعله 
ا ان اا وتشریعاته لانه يضاهي التشریع ال لهي الذي 
أخص خصائصه أن يكون هو المهيمن على كل ما عداه. وهذا ما 
يقرره ابن كثير ‏ رحمه الله - في بيان المراد بحكم الجاهلية في قوله 
تعالیٰ : # أفخكم آهل يعون 4 [المائدة: ۰ حیث بين آنه کل ما سویٰ 
شرع الله «من الاراء والأهواء والاصطلاحات التي وضعها الرجال بلا 
مستند من شريعة الله». وضرب لذلك مثالين : 
-١‏ ما كان يحكم به آهل الجاهلية» وهذا مثال على التشريع الوضعي 
الذي يتَّخْذْه أهله دينًا يتقربون به إل معبودهم أو يزعمون 
استمداده من ذلك المعبود الباطل . 

















۲ ما کان یفعله التتار من الحکم بیاسق ملکهم جنکزخان(). ومذا 
مثال علی التشریع الوضعي الذي آراد به آهله مجرد تنظیم آمور 
حياتهم لا التدين به بمعنی عدم قصد التعبد به لمعبود من 
المعبودات وعدم ادعاء استمداده من له معبود بالباطل» وان کان 
هو في الحقيقة دینهم الذي یدینون به۲۳۱. 

والانحراف في التشریع انحراف قدیم قدم الانحراف في شعائر 
العبادق. إذ السبب في كلا الانحرافين واحدء وهو إنكار الخالق 
سبحانه» إما إنكار 5 أو إنكار أفعاله وصفاته وإنكار أن يكون له 
هذا ويمكن تقسيم تاريخ التشريع الوضعي في البشرية إلى 

ثلاث مراحل رئيسة مرّ بهاء وهي : 

المرحلة الاولی: نسبة التشریع الوضعي إلى الأديان الوضعية 
التي يدين بها أهلها. 

كان التشریع الوضعي في الأمم القديمة ينسب إلى دينها الذي 
تدین به» ويدّعي واضعوه أن حکامه هي أحكام إللهية صادرة عن 
إرادة 0 التي یدینون لها» وهذا بناء على فطرة التدین التي هي 

ة طبيعية ثابتة تدعو إلى الشعور بالحاجة إلى الخالق المدبر 

وتعتقد أنَّ الالله هو صاحب الحق في آن پشرع لمعبودیه ما یریده» 

وهي فطرة في حد ذاتها سليمة» لكنها صٌرفت لغير الله تبارك وتعالوا 

الإلله الحق فكان هذا هو أعظم انحرافها. 

تلك هي المرحلة التي یعتبرها مورخو التاریخ القانوني الصورة 
الأول لفكرة التشريع الوضعي؛ التي تتمثل في صورة حکم اللهي 

)۱( يراجع تفسیر ابن کثیر عند آية المائدة (۵۰). 


)۲ سيأتي توضيح أن التشريع الوضعي دين لأصحابه وإن لم ينسبوه إلى معبود» في الباب 
الثالث - الفصل الثاني/ المسألة الرابعة» انظر: ص(۳۹6-۳۸۳). 
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يستلهمه شخص یمتاز بقدرته علی الاتصال بالالهت إما الملك أو 
الکاهن آو الحاکم بحسب اختلاف الشعوب ويعتبرونه جزءًا من 
الديانة التي يدينون بها . 

وكان هذا مما توافقت عليه الشعوب» سواء عند اليونان أو 
الرومان أو الهنود أو البابليين أو السومريين أو العيدين أو التصريية 
آو العرب . . .اٍلخ؟. 

وقد كان من آشهر التشریعات الوضعية التي تمثل هذه 
المرحلة : : تشریع حمورايي في بابل» وتشريع مانو في الهند» وتشریع 
الفراعنة في مصرء وما كان عليه العرب قبل مبعث نبينا محمد كَل 

١‏ فأما تشریع حمورابي» فقد کان البابلیون یعتقدون أنَّ الملك 
ناب عن الالهة في الأرض» وأنه هو الذي يستوحي منها قانون 
العدالة۳. وکان آشهر ما عرف عنهم قانون حمورابي سادس ملوك 
بابل وآشهرهم وقد دونه علی نصب من حجر بالکتابة المسمارية 
واللغة الا كادية «البابلیة» ونقش في أعلاه صورة الإلله شمس - الذي 
كان البابليون يعتقدون أنه دیّان الکون الأعظم ‏ وهو جالس على 
عرشه يملي عليه أحكام القانون. © . . 

وقد جاء في مقدمته: «لما أن عهد «أنوالأعلين» ملك الأنوناكي 

و «بل» رب السماء والأرض الذي يقرر مصير العالم . لما أن عهدا 

حكم بني الإنسان كلهم إلى «مردوك». ولما أن نطقا باسم بابل 
الاعلی» وآذاعا شهرتها في جمیع آنحاء العالم» وأقاما في وسطه 
مملكة خالدة أبد الدهر» قواعدها ثابتة ثبات السماء والأرض في 





)۱( يراجع تاريخ القانون زهدي يكن ص(۷۰- (Af‏ الوسيط في تاريخ القانون والنظم القانونية 
0 الترمانيني ص(۷- ۵۸ 

0 جع الشرائع العراقية القدیمة» د/فوزي رشید ص(۱۷) التانون في العراق القدیم» 
5 0 ص(۱ ۱۳). 

(۳) يراجع الوسيط في تاريخ القانون والنظم القانونية ص(0۷۱. 











ذلك الوقت ناداني «آنو» وابل» آناحمورابي الأمیر الاعلی عابد الآلهة 
لكي ای العدالة في العالم وأقضي علئ الأشرار والآثمين وأمنع 
الأقوياء أن يظلموا الضعفاء. . . ' 

أنا حمورابي محبوب الآلهة عندما أرسلني الإلله «مردوخ» 
وضعت القانون والعدالة بلسان البلاد لتحقيق الخير للناس. 

أنا حمورابي ملك العدالة... أنا الذي أهداني الإلله شمس 
هذه القوانین» ام( . 

Ki‏ تشريع مانو . «مانو) اسم كان یطلقه قدماء الهنود علیل 
الملوك السبعة المؤهلين الذين حكموا العالم» كاسم «فرعون» الذي 
کان یطلق لن ملوك مضي القدماء. 

ويعتقد الهنود أنَّ الإلله «براهم» أوحئ بهذا القانون إلى أول 
ملك من الملوك السبعة فأبلغه إلى كبار الكهنة لحفظه والعمل ب 
وقد بقي محفوظا لدیهم يتداولونه شفهاء جيلاً بعد جیل؛ حت دونت 
قواعده باللغة السنسكريتية وهي لغة الهنود القدامئ» وقد بقي العمل 
به مستمرا حتی آلخي بالاستور عام (۰)2۱۹4۷ وقام هذا التشریع 
ا ا تقسیم المجتمع الهندي إلى أربع طبقات متدرجة: طبقة 
الکهنة البراهمت وطبقة الامراء والمحاربین» وطبقة التجار» وطبقة 
العمال» وما عدا هذه الطبقات فهم فتة المنبوذین» وهم في حكم 
تشریع مانو نجسون يحرم لمسهم والاتصال ب . ۱ 

"- تشريع الفراعنة في مصرء كان المصریون یعتقدون او 
الملوك أنفسهم آلهة مقدسة وأنَّ الإلله يتجسد في شخص الملك 











(۷) یراجم المرجم السابق ص (۰)۷۳ الشرائع العراقية القديمة ص(7١١)2‏ وما بعدهاء تاريخ 
e‏ ۳ 

(0) يراجع الوسيط في تاريخ القانون والنظم القانونية ص(۷۳- ۷۹) تاریخ آدیان الهند الکبری 
00 شليي» وقد ترجم هلذا القانون إلى عدة لغات أوربية» وترجمه إلى العربية 
الأستاذ إحسان حقي بعنوان (منوسمرتي) وهو من مطبوعات دار اليقظة العربية. 














وبذلك یصیح الملك لها مقدشاه وکائت آلوهیته تمنحه السلطلة 

المطلقة» فهو ملك الئّاس ومالك الأرض وهو رئیس الديانة والعبادة 

وهو صاحب الأمر فله أن يأمر بما يشاءء وكل ما يأمر به فهوحق 
وعدل(۱؟ ومن هنا کان قول فرعون موسی لاهل مصر الذي ذكره الله 
في کتابه: ۶ وا فِرَعَوْنُ فى صوصف قال یمور لس لی مش متس وذو 

آلاتهتر مر ین کح دا وت [الزخرف] وقال : # مكدب وَعصى (() 

ثيه آذبر فش 7) فَحَشرَ فتادى 9© كمال أن ركم الک )4 «النازعات]ء وقال : 

3 وق روف تایا الما ما لمث کڪ ن لو عير [لتصص: ۳۸]. 

وقد تعاقب علی ملك مصر آسر کثيرة بلغ عددها لائین سرت 
وکانت کل آسرة تضم عددا من الملوك الذین ینتمون الیها. ثم 
استولی الرومان علی مصر سنة (۳۱ ق.م) وأصبح التشریع الروماني 

هو القانون الواجب التطبیق منذ سنة (2۲۱۲). 

4- العرب : وآما العرب فقد کانوا یأحذون تشریعاتهم عن شرکائهم 
من شیاطین الانس والجن من الکهان والكبراء والسادة» كما قال 
لله عنهم : « أ هر کنو هروا هم من لین مالم بان ید اک 
[الشوری: ۲۱] وقال تعالی: * زمرت آلتّاس من ید من فون له آندادا 
بوم کح أل €[البقرة: 6 قال السدي - رحمه الله «الانداد: 
هم سادتهم الذین کانوا یطیعونهم کما یطیعون الْه»(۳» وکانوا 
يعدون ذلك من جملة الدين» قال الله تعالن: « ردت 
اك يكير يك النترسيمت تقل ارمخ مرسكائف 
لیردوهم وَلِسَلْسُو ا یھ ديتهُم وَلَوْ سآ أله مَامََنُوءُ فَدَرَهُحَ وَمَا 





(؟) يراجع الوسيط في تاریج القانون والنظم ص (۲۳۰) وما بعدها عادات وتقالید الشعوب 
د/ فاضل عبدالواحد د/ عامر سليمان ص(۲۱۱) المسالة الاجتماعية الأستاذ عمر الخطيب 
ص(۳۹). 

0 یراجع الوسيط في تاریخ القانون والنظم القانونية صس(۲۲۵- ۲۷۱). 

(۳) سبق تخریجه ص(۹۷). 
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قزرت © 4 [الأنعام] وغير ذلك مما ذمه الله عليهم وعابهم 
لأجله كما جاء توضيحه في سورة الأنعام وسورة الأعراف. 
وقد كان هلؤلاء الشركاء من الكهان ونحوهم أصحاب الأمر 
فيهم وهم الطاغوت الذي أمرهم الله بالكفر به» كما قال تعاليل: 
« أن كر إِلَ ) رت ات جر رس 
ودود ان تا کموا ال الست وا روا آن یکفروا بو ویرید الط 
1 ن اهب لا بهیدا © 4 [النساء] قال جابر - رضي الله عنه ‏ كان 
في جهينة واحد وفي آسلم واحد وفي کل حي واحد» وهي كهان 
el ES‏ 
وقال مجاهد ‏ رحمه الله - «الطاغوت» الشيطان فى صورة 
|ٍنسان یتحاکمون الیه وهو صاحب آمرهم» اه. ۱ 
المرحلة الثانية: : قطع الصلة بين ا الوضعي والصفة الدينية التي 
تحمل طابع التقديس لأحكامه. وتعتبر الالهة هي الناطقة به. 
يذكر مؤرخو التاريخ القانوني أنَّ أوّل من أخرج القانون عن 
دائرته الدينية الی الدائرة المدنية هم فلاسفة اليونان حيث صار 
یعتمد في وضعه وصیاغته علی ما یتعارف علیه المجتمع من الأعراف 
والعادات وما يقضي به العقل”" . 
فقد ظهر فلاسفة الیونان واتّجهوا ال الطبيعة ودراسة ظواهر 
العالم المحسوستة ومع أنه قد ظهرت مدارس كثيرة متباينة في 
آفکارها ونتائج دراستها الا أن الاطار الذي كان يحرط بافکارهم 
جميعًا هو التفسير العقلي للظواهر الطبيعية لفهم الطبيعة. ۰ فأخضعوا 
کما یقول ول ديورانت: «كل عقيدة ومذهب ونظام للعقل» اه . 





(1) سبق تخریجه صس(۰۱۰۷ ۱۰۸). 
)( يراجع تاريخ القانون» زهدي يكن ص (657- ۶4 الوسيط في تاريخ القانون ( ۰ ا 
م قصة الفلسفة ص(۸) . 














التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الإسلامية 


وكان لهم اهتمام كبير في مجال التشريع وضبط أسسه 
ومصادره والتأثير على وجهة سيره: 

- فظهرت مدرسة الفلاسفة السفسطائيين» وببّتْ أفكارها على 
التشكيك في كل شي-. وهر الثقة في الایمان التقليدي في نفوس 
النّاس» وتبنُّوا فكرة نسبية الأخلاقيات. 

- وظهر فلاسفة مشهورون آمثال آفلاطون الذي و 
الانتقال بالتشریع إلى هلذه المرحلة» وبحث ذلك في كتابين ای 
لهلذا الغرض» هما کتاب «الجمهوریة» وکتاب «حوار القوانین». 

وآمثال أرسطو الذي كان له دور بارز في التأسيس لهلذه 
المر حلة من مراحل التشریع الوضعي. وأهم کتاب ألفه في هنذا 
کتاب «السیاسة؟ . 

- وظهرت المدرسة الرواقية التي ذهبت إلى اد هناك قانوئا 
طبيعيًا يهيمن على العالم وينعكس في وعي الفرد» ومن هناك يشارك 
الإنسان بطبيعته في قانون له طابع عالمي. 

- وظهرت المدرسة الأبيقورية التي أسّسها الفیلسوف آبیقو 
وقامت على الإنكار الصريح كيل الالهة في شئون العالم» 
والإيمان بأبدية المادة» ونادت بان التشریع یقوم علی مفهوم نفعي 
وأنّ الاس يستطيعون أن يتحللوا منه في كل مرة یتبینون فیها آله لم 
یحقق لهم ما یبتخونه من نذع(. 

وليس الغرض هنا دراسة هذه المناهج الفلسفية» وإنّما الغرض 
الاشارة ليه دور الفلاسفة اليونانيين في الانتقال بالتشريع الوضعي 
إلى هلذه المرحلة. 

وقد كان من آشهر التشریعات الوضعية التي تمثل هلذه 


)۱( 7 في بيان أثر فلاسفة الیونان في هلذه المرحلت. «تطور الفکر القانوني» آحمد 
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المر حلة : 

آ- في آئینا (الیونان) مجموعة دراکون» ومجموعة صولون. 

ب - وفي روما الألواح الإثني عشر» ومدونة جوستنیان. 

۱- مجموعة دراکون» حين استبدت طبقة الأشراف الذین کانوا 
یملکون الاشراف علی التشریع باسم الالهة» ویفسرونه علین ما یوافق 
آهواءهم قام الشعب یطالب بوضع تشريع للمدينة عادل وتدوین 
الأعراف وسن تشریع یحفظ حقوقهم من استبداد الاشراف» فاختیر 
لهلذه المهمة ستة رجال» وانتهوا الیل منح «دراكون» أحد أولنئيك 
الشعة سلطان وضع الدستور وسن التشریع وآن ینشر ما جمعوه من 
الأعراف . 

فقامت مجموعة دراكون هلذه علئ جمع الأعراف والعادات 
وتدوينهاء وقد اعتبر هلذا التدوين للعادات التي كان يعتبرها اليونان 
رد a‏ ا ا 


مكو اضر وتفسیرها والتنسیق بینها ۰ ا E‏ 

الأيام صبعته الدنيوية وتحرره من الدین کما یقول بعضص 
)1( 

. ٩ المورخین‎ 


وقد اشتهر شتهر تشریع دراکون هذا بالقسوة. حيث جعل القتل 
عقوبة مخالفة أكثر الأحكام التي يقضي بها التشریع» ولذا قال عنه 
آرسطو : الح ی و القرة لايعاي 
العقوبات»ا( . 

۲ مجموعة صولون : كان 0 من طبقة الأشراف» وکان 
قد طوف البلاد واطّلع عل آحوال الشعوب» وعلی قوانینها وعاداتها 


)۲( کتاب السياسة ا ص(۰)۱۷۹ وانظر : اا في تارك القانون ص (85). 

















خاصة مصرء ومن ثم حين تولئ مقاليد الحكم في أثينا رأئ أنّها في 
حاجة إلئ إصدار تشريع يعالج فيه. أوضاعهاء وقد بناه علئ منح 
الشعب حق المشاركة في السلطة التشريعية وحق المشاركة في اختيار 
القضاة» وبهلذا آصبح الشعب - کما يقول المورخون - هو صاحب 
الحق في إبرام الأحكام أو نقضها أو تعدیلها. فهو الذي يصنع 
القانون ویخضع له طائعّا مختار!". 

ویعتبر قانون صولون هنذا عندالمژرخین قد قفز قفزة کبيرة في 
هلذه المرحلة وحقق تقدمًا في نقلة کبيرة للتشریع الوضعي آکبر مما 
قام به دراکون في مجموعته فقد کان صولون لا ینتسب في قانونه 
إلئ أصل ديني بل كان من صنعه تماما بخلاف ما فعله دراکون حیث 
دون التقالید المقدسة وإن كان صاغها صياغة بشرية» يقول أحد 
المؤرّخين: «والأمر الجوهري في تشريع صولون أنه قد أخرج فكرة 
القانون نهاتيًا من نطاقها الديني القديم إلئ نطاق سياسي بحت 
وراعى في الصياغة القانونية التطور الاجتماعي ومباديء القانون 
الطبيعى» a‏ ۱ 
۳- تشريع الألواح الاثني عشر : 

کان التشریع الروماني کغیره من التشریعات الوضعية التي كانت ' 
قبل هلذه المرحلة» يستمد أصوله وآحکامه من القواعد والعادات 
الكهنوتية التي يبلغها الكهان عن الآلهة وتکون جزءا من الدیانت 
فالكهان هم الذين يعلنون ما هو حق وما هو باطل» وهم وحدهم 
الذین یملکون معرفة القوانین الاللهية بحکم صلتهم المباشرة 
بالالهة(۳. 





( المرجع السابق ص(۸۲- ۸۵). 
0 تاريخ القانون زهدي یکن ص(۹۸- ۹۹). 
(۲) المرجع نفسه ص(۱۰۳ حاشیة). 
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ثم انتقلت الأفكار الفلسفية اليونانية إل روما وكان لكل 
مدرسة من مدارس الفلسفة اليونانية من يمثلهاء غير أنَّ مؤرخي 
القانون يعدون أبرز من أشاع الفلسفة اليونانية في روما وكان همزة 
الوصل بين الفكر اليوناني والفكر اللاتيني الروماني هو: «شيشرون» 
الذي ولد عام 0 .م) ودرس الفلسفة والقانون وزار اليونان 
حیث التقین بفلاسفة مختلف المدارس ونتلمذ علی آساتذتها"؟ ولم 
يكن ينتمي الی مدرسة من تلك المدارس لکنه تأثر بعدد کبیر منها: 
مما جمله یصوغ ما يراه من أفكار كل مدرسة وينسق بين تلك 
الأفكار» ويظهر ذلك في أهم مؤلفاته في فلسفة القانون» فقد ألّف 
كتابين هما كتاب «الجمهورية» وكتاب «وفقًا للقانون»» ظهر فيهما 
تأثره بالمدرسة الرواقية» وتبع في تبويبه وترتيبه المنهج الأفلاطوني 
وكان مضمون کثیر من آفکار الکتابین متأثرا بفلسفة آرسطی وهکذا 
استطاع آن یهضم المفاهيم الأساسية للفلسفة اليونانية ویعبر عنها 
بأسلوبه وبالطريقة التي یعرفها الرومان . 
واعتبر أنَّ للقانون ثلاثة أشكال : ۰ 

١‏ القانون الطبيعي والمقصود به أنَّ هناك قانونًا خالدًا هو التعبير عن 

العقل العالمي» يؤكذه وجود وعي الإنسان ذاتهء هنذا القائون 

طبيعي وثابت وهو واحد لا عم اش تعديلات أو تغييرات 

إنسانية» وانما دور الانسان فیه اکتشافه عن طریق التأمل . 
5 قانون الشعوب وهو القانون الذي یستند علی حاجات الشعوب 

ویتنوع وفقّا لظروفها المختلفة. 
۳ والقانون المدني الذي يطبق لدی کل شعب علیْ حدة. ویعتبر 

هنذه الأشكال للقانون یا دات متدرجة لمبداً واحد فهي غير 





( یراجع تطور الفكر القانوني ص(۲۳) حاشية. تاريخ الفلسفة الأوربية في العصر الوسيطء 























متناقضة.''' وقد تلقئ من بعده» ممن یسمون فقهاء الرومان 
هلذه الأفكار فأسّسوا عليها فلسفة التشريع الوضعي حيث اعتبروه 
مجرّد تعديل للقانون الطبيعي تدفع إليه عوامل عرضية نتيجة لتغير 
ظروف المكان والزمان وما تستلزمه منفعة النّاس من وضع قواعد 
خاصة لهلذه الظروف المتغيرة”” . 
وقد كان تشريع الألواح الإثني عشر التطبيق العملي لتحويل 
التشریع الوضعي الروماني إلى مرحلته الثانية هنذهء» وقد أحدث 
انقلابًا في أمرين - كما يقول بعض مؤرخي القانون -: 
الأول : إذاعة القانون الروماني ونشره علئ الجميع» وإضعاف 
سلطان الكهنة تمامًا. 
الثاني: اصطباغه بالصبغة المدنية وتحرره من سيطرة | 
انيدي 
وقد ظلّ تشريع الألواح الإثني عشر مع ما أدخل عليه من 
تعديل وأضيف إليه من قوانين جديدة» أساس القانون الروماني على 
مدی تسعة قرون"*؟. 
وهو وإن كان في بدايته تدویتا للتقالید الدينية المقدسة 
عندالرومان الا آله - کما یقول آحدالباحئین الفرنسیین - خرج عن 
طبیعته الاولین ل «ولم تعد طبيعة القانون وحیا آوحت به الالهة 
للأسلاف وللملوك المقدسین ولرجال الدولة الکهنة» بل تلقت لجنة 
الرجال العشرة التي وضعت E‏ الجديدة سلطانها من 
الشعب» وأصبح مبدأً القانون منذ ذلك الوقت مصلحة الّاس 





( یراجع المرجع نفسه ص(۲۲- ۵ الوسیط في تاریخ القانون ص (11۷- 1۵۰). 

۲( 0 الفکر القانوني ص(۰)۲۹ وانظر مدونة جوستنيان الكتاب الأول الباب الثاني فقرة 
(۸ فقد ذكر هذه الأشكال الثلائة للقانون التي قال بهاشیشرون من قبل . 

(9) تاريخ القانون زهدي يكن ص«( .)٠١‏ 

00 المرجع نفسه ص(۱۰۵). 








التشریع الوضعي ۱ في ضوء العقيدة الاسلامية 








نت ان موافقة العدد الاکبر منهم» ۱ 

وبهنذ! آصیح التشریع الروماني قابلاً للتغییر والتبدیل والنقاش» 
لأنّه أصبح عملاً إنسانياء وأصبحت إرادة الئّاس هي التي تسنه وهي 
قادرة عل تخییره» وبذلك : تقول الالواح الائني عشر : رتشا تاش به 
آصوات الشعب فی النَهاية لبو القانوة) وي , 
بوضع قانون یمنع استبداد الآشراف وبعد مجادلات شديدة اثفق 
على تشکیل لجنة من عشرة رجال لوضع مجموعة للقوانین» ولیفاد 
ثلاثة لی بلاد الیونان للاطلاع علی قانون صولون قبل آن تبداً اللجنة 
عملها» ثم باشرت اللجنة عملها. وانتهت السنة المحددة وقد آتمت 
اللجنة وضع عشرة آلواح ولم تنه الباقي» aa‏ لمدة 
3 الأول فوضعت لین آخرين 0 

التشریع ب«قانون الالواح الائنی عشر»» وکان هلذا سنة 
(هءةق م( . 
٤‏ مدونة الامبراطور الرومانی (جوستنیان) . 

قامت ال ميراطورية الرومانية بتوسیع رقعتها لتشمل سيطرتها 
بادا کثیرقت کمص وأجزاء من بلادالعرب وآرمینبا وبیزنطت 
«القسطنطينية») وغيرها من البلاد» ومن الطبيعي أن تفرض قانونها 
علی جميع البلدان التي تحت سيطرتهاء 1 یه حدث صراع بين 
القانون الروماني وقوانين وعادات البلاد المفتوحة آدی إل سرف 


tb 0 
0 0 











قوانين تلك البلاد إلى القانون الروماني» فتکاثرت المبادیء وتنوعت 
المصادر وتضاربت الأحكام» فأدئ ذلك إلى قيام محاولات من قبل 
آباطرة الرومان وعلمائها للتوفیق بين تلك المباديء والاحکام 
وتجمیع النصوص القانونية على هيئة مجموعات» إلا آلها کانت 
محاولات محدودة» حتیل و ی ل 
السادس الميلادي منذ سنة (oY)‏ فحاول الاستفادة من آعمال من 
سبقه» وشکل لجنة عهد لیها بجمع القوانین الرومانية على هيئة 
مجموعات رسمية ونشرت سنة (۵۳۳م). وحظر شرحها والتعلیق 
علیها ثم تلاها ما کان یصدره من مراسیم أطلق علیها «المراسیم 
الجديدة»). وهاكذا قام بجمع تشريع روماني مبني علی التشريع 
الروماني القديي وحكم به امبراطوريته2. واستمر العمل بهلذه 
المدونة مدة ثلاثة قرونء الا آگه انحسر حكمه عن البلدان 0 
المسلمون وحكموها بحكم الوسلام وشريعته في 0 
للمیلاد» وأما 0 الكرية وو ن تیوه ای یر 0 
التاسع الميلادي› حيث انتقل التشريع الوضعي إلى مرحلته 
المرحلة الثالثة: دور الكنيسة النصرانية في التشريع الوضعي0© 

ظهرت الديانة النصرانية علئ أرض فلسطين حيث بعث الله نبيه 
عیسی علیه السلام» وخلال قرون قليلة امتدت النصرانية وانتشر 
في جزء كبير من العالم لتساهم في تغير واضح في مسار التشريع 
الوضعي ومفهومه” 











)۱( يراجع مقدمة مدونة جوستنيان لمترجم المدوة عبدالعزیز فهمي تاريخ القانون زهدي 
یکن (۳:۷ ۳۰۳). 

)۲( المرجع نفسه ص(۳۵۷). 

0 تسمی الفترة التي شملتها هذه المرحلة «العصور الوسطی». 

)£( یراجم تطور الفکر القانوني ص(۲- 4۲). 




















التشريع الوضعي 02 في ضوء العقيدة الإسلامية 


للكنّ هنذا الظهور وذلك التمكين الذي حصل لها لم يكن 
بالسهولة التي تتصور لأول وهلة. فلقد عانت النصرانية الاضطهاد 
والأذل منذ اللحظة الأول من دعوة المسيح عيسى عليه الصلاة 
والسلام علی آيدي الیهود وآباطرة الرومان ملوك البلاد آنذاك 
کک هذا تن مدة 00 0 الثلاثة قرون» دفي الكل 
ق ا اعتناقه لديانة الكنيسة 19 إلول عقد 
نسبة إلى مکان انعقاده e‏ أن ديانة الكنيسة النصرانية 
هي الدین الرسمي للامبراطورية الرومانية .۲ لقد كبر في حس 
الكنيسة وآتباعها اعتناق الامبراطور الروماني لدینها. لا إِنَّ هدف 
«قسطنطين» من اعتناقه لها كان هدفا دنيويًا بحبّاء فقد كان خوفه على 
امبراطوريته المتضعضعة من التفكك والانحلال بسبب الصراعات 
الداخلية» خاصة التي كانت بين الديانتيق الوتنية والنصرانية. 
الدافع الأول الذي دفعه إلى اعتناقي" . ولو لم يكن يعلم من رجال 


وهلذا هو الذي دفع إلى بان ت «الرايط E‏ 
5 مصلحة الامبراطور 53 EB‏ أرط فكان الدين 





اه ور هو 
(0) یراجم العلمانية ص(1۱). 


(۳). االمخخخ تقسه. 

















التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الإسلامية 





الذي اعتنقه الامبراطور الروماني وأعلنه رسميًا هو الدين المحرف لا 
الدين المنزل» والذي آطلق علیه «المسيحية الرسمیت»). 

وبعد آن آصبحت ديانة الکنسة هي الدین الرسمي للبلاد 
انتقلت الكنيسة إلئ عهد جدید يمكن تقسيمه إلى فترتين بحسب 
المنهج الذي سلكته الكنيسة ورجالها في كل فترة للدعوة إلى دینها. 

الفترة الأولئ : قامت فيها الكنيسة على محاولة التوفيق بين 
العقائد الوثنية وتعاليم المسيح التي ورثوهاء وكذلك التوفيق بين 
الفلسفة اليونانية والعقيدة المسيحية”" . 

يقول آحد المژرخین الغربیین وهو يتحدث عن هلذه الفترة: 
: «قبل الدین الكائوليکي الذي نشاً علی شواطيء البحر المتوسط ذات 
المخيلة الواسعة بعض العادات؛ لاه لم يجد إلى ازالتها سبيلاء 
وانتهت - آي الکنيسة - مرغمة الی قبول المساهمة وقد طغت علیها 
آمواج الخرافات القديمة الجارفة» ام( . 

وعد بعضهم هلذا من الحكمة التي اهتدت إليها الكنيسة؟! إذ 
يقول: : إل حكمة الكنيسة المسيحية هدت آباءها الأوّلين إلى قبول ما 
لم یستطیعوا له منعا من قدیم العادات والتقالید والمعتقدات»). 

وقامت كذلك علئ التنازل عن الشريعة مقابل الانضواء تحت 
لوائها ولو بالاسم «وکان آوّل من سنّ سنة التنازل عن الشريعة 
مقایل قبول العقيدة هو شاول «بولس»**... فقد آفت بأنَّ الإغريق 





۳( المرجع السابق ص(۳۱). 

)۲( پراجع تطور الفکر القانوني ص(۲۸). 

() مصیر الانسان لیکونت دي نوي ص(۰۲۰۲ ٠‏ عن العلمانية ص(۲٦۔ .)٦۳‏ 

(4) تاريخ أوربا في العصور الوسطی فیشر (۸۰/۱) عن المصدر السابق ص(1۳). 

( شاؤل هو الاسم العبري اليهودي وبولس هو اللفظ اليوناني المرادف للاسم العبري» كما 
یقول ول ديورانت» كان ألدَّ أعداء النصارى» وفجأة اعتنق النصرانية بناء على رؤية منامية 
ادعی فيها أنّه رأى المسيح يلومه على اضطهاد أتباعه وأنه جعله رسوله إلى الأمم للدعوة - 























التشریع الوضعي 3 في ضوء العقيدة الاسلامية 


والمصریین والرومان الذین یقبلون المسيحية في حل من الختان وفي 
حل من التقید بحرفية القانون» وبمرور الزمن آصبح هلذا الانحراف 
منهجًا مقررًا اعتمدته الكنيسة بعد مجمع نيقية ففصلت بين العقيدة 
والشريعة وبين الدين والدولة وقسمت الحياة البشرية دائرتين 
مغلقتين: الأولئ دينية من اختصاص الله ويقتصر محتواها علئ نظام 
الرهبنة والمواعظ وتشريعات طفيفة لا تتعدئ الأحوال الشخصية. 
والأخرئ دنيوية من اختصاص قيصر وقانونه ويحوي محيطها 
التنظيمات السياسية والاقتصادية والاجتماعية والعلاقات الدولية ونظم 
الحياة العامة»(۱ . 
إن هلذا المنهج الذي ا الكنيسة كان مبنيًا عل آمرین : 
الاول: ما فهموه من آثر الدین في الحیاق وما تصوروه من 
نظرة قاصرة إلى الحياة الدنیا. 
الثاني : ما افتروه علی المسیح من آقوال توید ما هم عليه في 
زعمهم . 
فأمًا نظرتهم القاصرة الی الحياة الدنیا وفهمهم القاصر لأثر 
الدین علی الدنیا فيصفه صاحب «تاریخ آوروبا في العصور الوسطی » 
بقوله : «إِنَّ المسیحیین الاوّلین عل وجه الاطلاق لم يعمدوا إلى 
شيء من الاصلاح في في المجتمع الروماني الذي نبتوا فيه برغم ما هو 
معروف من تحریمهم لکثیر من العادات والطقوس القدیمت ولم تکن 
لهم فلسفة في الدولة وأصول الحكم» ولا الایمان بتجديد ان 
من طریق الانشاء والتنظیم» ولم یخطر ببال آحد منهم أن في 
= لی الدین النصراني» وقد كان له الدور الاکبر في تحريف النصرانية» بل اعتبره بعضهم 
المؤسس الحقيقي للنصرانية الحالیة وأنها ليست إلا نصرانية بولسية. 
انظر دراسة موسعة عنه في كتاب «تحريف رسالة المسيح» بسمة جستنيه» ص (۱۳۱- 


۱ 
( العلمانية ص(۱۳- 18). 





























التشريع الوضعي ۱ في ضوء العقيدة الاسلامية 


استطاعة جماعاتهم الصغيرة البعيدة عن السلطة والنفوذ أن تحدث 
تالا ال واه و المجتمع الروماني شیّا من التعدیل» ذلك أَنَّهِم 
أيقنوا أنَّ الدنیا متاع الغرور والشرور» وتعلموا أَدّ الانسان طريد جنة 
الخلد وحق علیه العذاب المقیم . 

وتعلموا کذلك اد هنذه الدنیا الغرارة لن تلبت حتین تزول 
وأنَّ رجعة المسیح لین الارض. . .سوف تملاً الدنیا عدلاً بعدما 
ملئت ظلمًا وجورًا وخيئًا ونقصا یمحوه کله المسیح محو. واذا 
كان كذلك فما الذي يحمل المسيحي علی الى اتا 
المتاجرة في المحرمات آو الربا آو استعمال القوة الغاشمة التى 
اغات الد الرومانية على النهوضء ما دام ذلك كله خا عا 
بالزوال» وما دامت المشكلة جزاءً وفاقًا لما ارتكبه آدم من الخطيئة 
في جنة الخلد» ولذا رضي المسيحيون بجميع ما وجدوا من نظم لا 
قبل لهم بتغييرها»اه(؟) 

وأما ما افتروه علئ المسيح عيسئ عليه السلام فكثير» والله قد 
ذکر في کتابه الکریم المنزل علی محمد وَل تحريفهم لما أنزله علئ 
عیسی علیه الصلاة والسلام بما لا يحتاج إلى تقریر ومما افتروه 
عليه: ادعاؤهم عليه أنَّه قال:. «أعط ما لِقَيْصر لقَيْصَرء وما لله لله» 
وكان هلذا أقوئ وأصرح حجح الکنيسة. 

لكو هذه المقولة هي بلا شك ولا ریب مما لم یبعث به 
المسيح عليه السلام ولم یقله إذ كيف يقول هنذا وهي تناقض الدين 
الذي بعث به وبعث به إخوته من الأنبياء والرسل عليهم الصلاة 
والسلام فظاهرها أمر بصريح الشرك والدعوة إلى إهمال الشريعة 
)000 هلذا في حد ذاته حق قد ثبتت به الأحاديث الصحاح عن نبينا يلك لكن الضلال عند 


النصارئ كان فيما بنوه علی هللا الحق من نتيجة باطلة كما سيذكره المؤلف. 
42031١ -١١9/15( )5(‏ عن العلمانية د/ الحوالى ص(54- 10). 


























التشریع الوضعي ۰ 0 - في ضوء العقيدة الاسلامية 


والإقرار بأحكام الطاغوت وتر ك اقامة الدین والله یقول في بیان 
وصيته للأنبياء والرسل جميعًا وخصٌ منهم بالذكر أولي العزم من 
o‏ 
#۶ س تکم من آلزین ما کی یی ًا وَألدِى أَوْحَيَمًآ إِلََكَ وَمَا وَصََيْنَا بم 

ام رت یز ولا قرفو فيو برَعَلَ أله لَمَشْرِكِنَ مَاندَعُوهُمٌ ف 

یه [الشورئ: : ۳ وذکر الّه تعالى أ 399 خاصة وجوب 
ی ۱ 
ولیک اَهَل آلوخیل یما رل آنه یه ومن آر بتکم يمآ انز ل امک الیک هم 
لشت ©4 الست ٩‏ 
* نظرية الحق الإلهي المباشر: 

ولأجل هنذا المنهج الذي اتخذته الكنيسة النصرانية لم تورك 
أي إصلاح يتعلق بالتشريع الروماني الوضعي الذي كانت الإمبراطورية 
الرومانية تعمل به به حتئ بعد اعتناقها رسميًا دين الكنيسة» وفي ظل 
الكنيسة ظهرت (مدونة جوستنیان» فى القرن السادس الميلادي 

ستمرّ العمل بها حتئا القرن التاسع الميلادي كما تقدم. 

ولم تقتصر الكنيسة ورجالها علئ السكوت عن ذلك التشريع 
الوضعي بل أضافت إل ذلك التنظیر له للإقرار به! حيث نادت 
ب«نظرية الحق الإللهي المباشر». ویبدو أن هلده النظرية قد نشأت في 
هلذه الفترة» فمضمونها يوافق تمامًا المنهج الذي سارت عليه الكنيسة 
في تلك الفترة» إذ أرادت بها تبرير التشريع الوضعي الروماني وتبرير 
استبداد الا مبراطور . ۱ 

ويذكر بعض الباحثين أنَّ هلذه النظرية نما هي تعديل لما كان 
ر لدئ الشعوب الوثنية من اعتبار الحاکم من طبيعة الالهت 
فلم يعد الحاكم «الملك» كذلك في نظرية الحق الاللهي المباشر» 


)۱( يراب جع المرجع السابق في تفنید هذا ا ص(58-50). 


۶ 
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ولکنه يستمد سلطته من الله» فالحاکم «الملك» انسان یصطفیه الله 
ويودعه السلطة مباشرة دون واسطة› ومن ثم فهو يحكم بمقتضی 
هلذا الحق الإلنهي. وما يصدره من تشريع هو تعبير عن إرادة الله. 
وقد ترددت هذه النظرية علئ ألسنة كثيرين من رجال الكنيسة في تلك 
الفتر و۱ . 

بل انا لنجد الإسهامات الأولئ لهلذه النظرية في کلمات 
«القديس بولس»» الموجهة للرومان والتي 5 فیها الصبغة المقدسة 
للسلطة السياسية إذ يقول: «فلتخضع كل نفس للسلطات العلياء فما 
السلطان إلا الله . والسلطات القائمة في الأرض إنما هي من أمره. 
فمن یعص السلطات الشرعية نما یعصی الرّب» ومن یعصها حلت 
عليه اللّعنة فالحكام ما وجدوا المحارية العلم الصالح بل لمحاربة 
الشرء فلا تتوجس من الحاكم خشية بل اعمل الخير تنل رضاءه» 
فالحاکم لیس الا رسول الله للئّاس لیعملوا الخیر إِنَّ السلطان ظَلّ 
الله يراعي كل شيء بأمره. . .00" . 

الفترة الثانية: كان من 508 تأثر الكنيسة الواضح بما كان 
قبلها من التقاليد الوثنية ثنية التي كان المجتمع يعج بها: نظام الكهنوتية . 

يقول أحدالباحثين الغربيين : «#بيد أن مسيحية القرن الرابع 
الكاملة التكوين وإن احتفظت بتعاليم يسوع في الأناجيل كنواة لهاء 
E TT‏ 
آلاف الستیین ۸ اه۳ 

كان من قار EEE‏ اللي .ينوا 





)۱( جع النظم السياسية» د/ ثروت بدوي ص(۱۲۹- ۰۱۲۲۰ الوجیز في النظریات والانظمت 
ma‏ متولي ص‌(۱۲۹) وما بعدها. 

(0) تطویر الفکر السياسي» جورج سباين (۲۰۰/۲) عن مفهوم الحاكمية لعبدالله الزايدي 
9 - 4۳9) رسالة دکتوراة غیر منشورة. 

)۳( معالم تاريخ الإنسانية جورج ویلز (۷۲۰/۲) عن العلمانية د/ الحوالي ص (۸۰). 
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عليها مبررات وجودهم التوسط بين الله والخلق» واحتكار قراءة 
الاناجیل وتفسیرها(؟. 

وما مهزلة صکوك الغفران الا حدی مظاهر العبت الكهنوتية 
التي کان لها الاأثر البالغ في تقوية نفوذ رجال الکنیست حيث صار 
الشعب وملوکهم صنائع لرجال الكنيسة یمنون علیهم بالغفران زن 
رضوا ويعاقبونهم بالحرمان إن سخطوا فزاد ذلك من استحكام قبضة 
الكنيسة مع الزمان"» إضافة إلى الثراء الذي حصلت عليه بكل 
طريقة» فقد جعلها منافسًا قويًا لأصحاب الإقطاعيات وكبار 
الملاك" . 

واستطاعت الكنيسة أن تبني لها مؤسسة تنظيمية مركبة تركيبًا 
عضوي دقيقًا من القاعدة العريضة الممتدة في كافة الأصقاع والأقاليم 
إلى قمة الهرم المتمركزة في روماء وهلذه الميزة أكسبتها نفودًا 
مستمرًا لا يقبل المنافسة» وجذوزا عميقة یصعب اقتلاعها» ولذلك 
كان كثير من الأباطرة المتمردين على الكنيسة یفشلون دائمّا في 
مواجهتها ولا يلبثون أن يرتدوا صاغرين للانضواء تحت لوائها. 

فلما اطمأنت الكنيسة إلى أنَّ أحدًا لن يستطيع المساس 
بقداستها وآرائهاء اشتطت في فرض هيمنتهاء ووجدت الباب مفتوحًا 
إلى طغیان لا یرحم» ساعدها علین ذلك طبيعة الشعب الروماني الذي 
آلف الخضوع للقوی المسیطرة فاستطاعت آن تسیطر علی جمیع 
جوانب الحياة وآن تسیرها وفق [رادتها وهواها لا وفق دینها الصحیح 
لو آرادت الا صلاح فهیمنت علی المجتمع من کل نواحیه الدينية 
والسياسية والاقتصادية والعلمية وکان لها في کل جانب طغیان لا 





)۱( يراجع المرجع السابق 50/م- 6 . 
[فرة يراجع مذاهب فكرية معاصرة ص(۷۱). 
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2000 


* نظرية الحق الإلهي غير المباشر: 

كان الأباطرة یضیقون ذرعا بتدخل الكنيسة في شئون حكمهم» 
وكانت الكنيسة ترئ أنَّ خضوع الملوك لها واجب يقتضيه مركزها 
الديني » وسلطانها الروحي . ولم یکن مقصود الكنسنة إصلاح 
التشریع» وإنما كان مرادها منافسة الاباطرة ولجل هذا انتقلت لین 
المناداة ب«نظرية الحق الاللهی غیر المباشر» لتوید موقفها" . 

جاء في البیان الذي آعلنه البابا «نقولا الاول» قوله: «إنَّ ابن 
الله أنشأ الكنيسة بأن جعل الرسول بطرس أول رئيس لهاء وإن أساقفة 
البابا ممثل الله علئ الأرض» يجب أن تكون له السيادة العليا والسلطان 
الاعظم علی جميع المسيحيين حكامًا كانوا أو محكومين» اه0© . 

ويوضح المقصود بهلذه النظرية أحدالباحثين الغربيين بقوله: «إنَّ 
الحكام يتلقون السلطة من الباباء لاد الله تعالى مصدر كل السلطات 
قد خلق السلطة الدينية والسلطة الزمنية وآودع سیفی السلطتین الیل 
البابا باعتباره نائمًا عن صاحب الشریعة» فیکون هو صاحب الولاية 
ویخلع علی الحکام السلطة الزمنية ويسلمهم سیفها»*). 

وأما الأباطرة فقد رفعوا نظرية الحق الاللهي المباشر سندّا لهم 
( یراجم العلمانية صس(۱۲۳- ۱1۳). 
۳( پراجع النظم السياسية د/ ثروت بدوي ص(۱۲۸) آصول القانون د/ حسن کیره ص(-۱۲). 
(۳( قصة الحضارة ول دیورانت () عن العلمانية صس(۱۳۵). 


(©) انظر تاریخ الفکر السياسي؛ جان توشار ولویس بودان ص(۲47) ترجمة د/ علي مقلد عن 
مفهوم الحاكمية للزايدي (۲/ 4۲۲) وانظر (4۲۹- 1۳6). 





أا 
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في تأیید سلطانهم المطلق» التی نادی بها رجال الكنيسة الأولون. 
وظلٌ الطرفان في مد وجزر حتی انتهین الصراع الیل ترکیز 
السلطة في ید ملوك آوربا والقضاء علی سلطة الکنیسة» في القرنین 
السابع عشر والثامن عشر المیلادیین""؟. اٍذ تعتبر هذه الفترة العصر 
الذّهبِي لنظرية «الحق الالهي المباشر». کما یقول آحدالباحثین(۳؟ 
فهذا الملك لویس الخامس عشر یصدر قانوتّا في سنة )1۷۷( 
يستند فيه إلى حقه في التشریع المبني على نظرية الحق الاللهي 
المباشر» حيث جاء في مقدمته: نا لم نتلق التاج الا من اش 
فسلطة عمل القوانين هي من اختصاصنا وحدناء لا يشاركنا في ذلك 


اخ ولا نخضع و عملنا الأحد)» ا 


وهلكذا كانت هاتان النظريتان (نظرية الحق الإلهي المباشر 
وغیر المباشر) من نتاج الفکر الديني النصراني؛ ويلاحظ أنَّ مؤدّئ 
النظریتین واحد» وهو جعل حق التشریع للحکام ولزوم آمرهم 
وتحریم الخروج عليه بحجة أنهم يمثلون الله في الأرض وآنهم 
مفوضون من قبله في حکم النّاس . 

یقول آحدالباحئین الغربیین: «وسواء تولی المَلك السلطة 
بالانتخاب آم بالورائة فهو لا یزال یحکم بإرادة إللهية» ولم یحاول 
أحد أن يتكر أن الحكم الزمني يرجع في الاصل إل الارادة الاللهیت 
أو أن ينكر أن الملك نائب الله فى الأرض وان الذين يعارضون بدون 
حق نما هم آولیاء الشیطان وا الله» اه . 





() یراجم السيادة وثبات الاحکام د/ محمّدمفتي وزمیله ص(۱۳) وما بعدها. 

)۲( النظم السياسية د/ ثروت بدوي ص(۱۲). 

0 النظم السياسية الدولة والحکومة د/ محیّد کامل ليلة ص(۷۰). 

() تطور الفکر السياسي جورج سباین (۷ ) عن منهوم الحاكمية للزايدي (1۲/۲). 














التشریح الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامیه 


والسلطة الزمنیة» وانما آرادت بنظرية «الحق الاللهي غیر المباشر» أن 
یکون لها ید علی الاباطرة في تعیینهم وعزلهم» ولكي تأمن عدم 
تمردهم علیها وعدم مخالفتهم لما تقرره. 

وظلٌ هلذا هو وضع التشریع الوضعي الی أن جاء العصر 
الحديث ‏ وهو ما يسمئ بعصر النّهضة ‏ لينتقل التشريع الوضعي إلى 
وضع آخر ومرحلة جديدة تتبنى مفهومًا جديدًا للتشريع. وهو ما 
سيكون الكلام عنه في الفصل التالي وبالله التوفيق. 
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الفصل الثاني 


1 فلسفة التشريع الوضعي الحديث 


بدأ سلطان الكئيسة النصرانية يضعف في القرنين السابع عشر 
والثامن عشر الميلاديين» إذ لم يعد صراعها يقتصر مع الأباطرة بل 
تعداه إلى الصراع مع كافة فئات المجتمع وطبقاته» وبداً آولا مع 
الفللاسفة والمفكرين سبب ما اكتشفوه من حقائق كونية تخالف ما 
تقول به الکشتته 6 فقد ظهرت خلال هذين المر بيو العديد من 
النظریات والاکتشافات العلمية حول كروية الأرض وحرکات الاجرام 
السماوية والجاذبية الأرضية وغیرهك وظهور مثل هلذه الحقائق یهز 
- بحد ذاته ‏ الثقة في معتقدات الكنيسة وأقواله. 

ولعلّ أقوئ ضربة تلقتها الكنيسة ما يسمئ بدعوات الإصلاح 
امد التي نشأت ممن ينتسب إلى الكنيسة نفسهاء لكنهم لم 
يقروها علئ الانحراف الذي هي عليه» وكان من أكبر الأسباب لقيام 
تلك الدعوات الإصلاحية» مهزلة صكوك الغفران» فقد شهد القرن 
السادس عشر مجموعة من المصلحين» من أشهرهم أرزم (5560١1م-‏ 
۲۹ م) ونومس مور (۱۶۷۸- 09م( وزونجلي (2۱۵۳۱-۱6۸۶) 
وأما أكثرهم شهرة فهو مارتن لوثر الذي ولد في ألمانيا عام 
(2۱۸۲) وكانت له ميول دينية» وحين زار روما اصطدم بما رآه من 
آلمانیا یدعو الی اصلاح آوضاع الکنیسة» وکتب منشورات یلعن فيها 
بيع صكوك الغفران» وعلقها على آبواب الکنیست» وحین آرادت 
الكنيسة معاقبته تعاطف معه الشعب وبعض الأمراء ومنعوا إلحاق 





.)۱16 يراجع العلمانية ص(۱80-‎ )١( 
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مه 2 


الأذئ به واحتجوا على ذلك ا و ت» والتي تعني 
۱ 0 

فکان تعدد آطراف الصراع ضد الکنيسة مساعدًا لأن یستعید 
الأباطرة في هذين القرنین استبدادهم وتسلطهم ثم انتقل الصراع بعد 
أن كان بين الكنيسة والأباطرة فحسب لیصبح ت الحکم الفردي 
الاستبدادي الذي يمارسه الأباطرة ة وبين الجماهير والمفكرين المنادين 
بالحرية الانسانية وحقوق الإنسان» وبينهم وبين الكنيسة التي كانت 
سببًا في استبداد الأباطرة وتسلطهم مع ما کانت تمارسه هي نفسها 
من طغيان باسم الدين”" . 

لقد كان أعظم الاكتشافات أثرًا في الحياة الأوربية اكتشاف 
نیوتن حول الجاذبية الأرضية الموید بالقانون الرياضي » فهو الذي 
وضع آساس الفكر المادي الغربي والیه یعزی و من المذهب 
العقلي والطبيعي» فالمذهب العقلي یقوم علی اد العقل هو الحکم 
الوحيد وهو كل شيء وما عداه وهم وخرافة وما خالفه أسطورة كاذبة 
سواء کان الدین والوحي آو غیرهما. ۰ 

والطبيعة إله جذاب لا یتطلب من الانسان طقوسّا ولا صلوات 
ولیس له کنیس وغاية ما یطالب به الانسان آن یکون انسائا طبیعتا 
تلبی مطالبه الطبيعية في وضوح وصراحة۳. 

وهلکذا کانت !رهاصات قیام الثورة الفرنسية وبقیامها سنة 
)1۸4م( افتتح عصر جدید من الصراع بین الدین واللادین . 

لقد تمخضت الثورة الفرنسية عن نتائج بالغة الأهمية» فقد 
ولدت لأول مرة في تاريخ وربا النصرانية دولة لادينية تقوم فلسفتها 
)١(‏ یراجع تحریف رسالة المسیح ص(۱۱۹- ۱۲۳). 


)۲( يراجع السيادة وثبات الأحكام» د/ محمّد مفتي وآخر ص (۱4). 
(۳) یراجع العلمانية صس(۱۵۵- ۱75). 























علی الحکم پاسم الشعب ولیس پاسم الله » وعلی حرية العلاین وعلی 
دستور وضعی بدلاً من قرارات الکنسة. 

وهلكذا انتقلت بالتشریم الوضعي إلى مرحلة جديدة وغیرت 
مسیرته ووجهته التي کان علیها . 

لقد كان الهدف الأول من قیام الثورة استقلال جمیع مجالات 
الحياة عن الدين مهما كان» وعن سيطرة الكنيسة› وفي ظل الثورة 
ظهرت فلسفة جديدة للتشريع تجعل المقصود به مجرد ضبط نظام 
الحياة دون تدخل الديء. 
ولا یتصور آن یکون» مجرد آحکام وآنظمة مبتورة لا تستند إلى قاعدة 
يفسر بها هلذا الوجود وتکون العقيدة التی ینطلق منها» وان ادّعاء 
إمكانية قيام تشریع غير منطلق من العقيدة التي یومن بها صاحبهاء 
وادعاء أنه لا علاقة بینهما کذب صراح وادعاء باطل یخالف العقل 
والواقع فضاک عن مخالفته لما نطق به الوحي الصادق. إِنَّ التشريع 
الوضعي تحديد للسلوك البشري بأحكام ونظم قائمة علئ أساس 
مذهب عقدي ومنهج فکري» لتأتي تلك الأحكام والنظم معبرة عن 
تصوراته وتتعامل مع القضايا البشرية على أساس منطلقاته۱). 

ولما قام التشريع الوضعى المعاصر على استبعاد الدين عن 
التدخل في شئون الحیاة» أخذ يتلمّس فلسفات یسد بها الفراغ 
العقدي. ويحل بها إشكال غياب الغايات الاجتماعية الكبرئ» ويبرر 
بها مشروعية إلزامية أحكامه. 





4 سبق معنا قول شيخ الإسلام ‏ رحمه الله في أنَّ مذهب الفلاسفة ومن سلك مسلكهم من 
المنتسبين إلئ الملل السماوية يجعلون المقصود من الشرائع مجرد وضع قانون تتم به 
مصلحة الدنیا دون الاخرت وهو في جامع الرسائل (۲۳۲/۲). 

(0) كما سیتضح من هلذا الفصل» حیث قام التشریع الوضعي علی فلسفات تمثل الأساس 
العقدي الذي ينطلق منه. 























ولما کان التشریع متصلاً بواقع الحياة» فقد اتّمْق کل من نظر 
لوقامة تشریع وضعي علی أنه لا بد من الرجوع إل قاعدة أصولية 
كلية كبرئ تشرح الحياة بحدودها وغاياتهاء وتکوتن مفهومًا كليا 
للعالم والحياة وعلئ ضوئه تسنّ ما ينبغي أن تكون عليه علاقات 
الانسان وما یترتب علیْ ذلك من حقوق وواجبات» ومباحات 
ومحظورات" 

ی یع الوضعي المعاصر في مرحلته هذه إنما 
هو ينطلق من عقيدة : تفسر العالم والحياة» وتجعل من التشریع جزءًا 
متّصلاً بفلسفتها ۰ لیتشکل من لك منهج واحد متکامل الاجزاء» في 
الفکر والسلوك. وانما الفارق أَنَّها عقيدة مادية تعتمد علی العقل 
وحده. 

وبالتالي فان النتيجة الحتمية للتشریع الوضعي أنَّ تأثیره لا 
یقتصر علی السلوك وحده بل یشمل التأثير على الحياة الانسانية 
كلها في السلوك والأفكار والمفاهيم والتصورات والعقائد. 

ولأجل ذلك فلا يمكن دراسة النظم التشريعية الوضعية في 
ضوء العقيدة الإسلامية بعيدة عن الفلسفات التي أسست عليها 
وانطلقت منها. 

وقد كان من أشهر تلك الفلسفات التي أثرت فى تکوین فلسفة 
جديدة للتشريع الوضعي وإيجاد مفهوم جديد له وفي بناء أسسه : 
- فلسفة العقد الاجتماعي . 

۲- المدرسة الوضعية التجريبية . 
ند الم رنه ا لیا ره : 





۰۳1 0 المسألة الاجتماعیت " عمر عودهة الت ص۳۸ منهج البحث الاجتماعي 
محمد آمزیان ص (۳۹) وما بعدها. 














التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 








الق اللإنشائية العائمية : 
فأمًا فلسفة العقدالاجتماعي: 

فقد مرّت بعدّة مراحل تختلف نتيجة كل مرحلة عن التى 
بعدها لا أنَّ الأصل الذي قامت عليه هذه الفلسفة في 57 
مراحلها هو: أنَّ الحياة الانسانية ابتدأت بالفردية وکانت الحالة 
الطبيعية لكل فرد هي الحرية المطلقة في تحقیق کل ما یتعلق 
بارادته» ثم حصل الاجتماع ن ای ال وحصل بسببه الصراع 
حين تعارضت ارادات الافراد» ثم انتهی بالعقد الاجتماعي الذي 
قضی بأن يتنازل كل فرد عن شيء من حریته. 

واستقرت علئ رآي الفيلسوف الفرنسي جان جاك روسو“ 
(10/8-0م) وهلذه هي المرحلة الأخييرة لفلسفة العقذ 
الاجتماعى » وهى التي كانت إرهاصًا للأفكار التى تبنتها الثورة 
en‏ ۱ 


| 

بالاجتماع» وقد أدّىئ عيش الإنسان في عصور الفطرة بحرية مطلقة 
إل طغيان القوي على الضعيف والفوضئ في الجماعة» ولمنع 
الفوضئ وتضارب الإرادات الإنسانية حصل هناك تعاقد بين الأفراد 
- سمي ب«العقد الاجتماعي» - على أن يتنازل كل منهم عن جزء من 
حریته» وأن يكون هناك حاكم يعتبر وكيلاً عن الشعب والافراد یتولین 





( يراجع آصول القانون د/حسن کیره ص(۱۳۱- 2)175 تاريخ النظم والشرائع د/ الترمانيني 
۳ ۰ العلمانية د/ الحوالي ص(۱۳ ۲- ۲۱۵). 

(؟) من آسرة فرنسية الأصل بروتستانتية المذهب» اشتهر بفلسفة العقد الاجتماعی ونشر کتابه 
«(العقد الاجتماعي» عام (109/55م) انظر: تاريخ الفلسفة الحديثة يوسف كرم ص(95١-‏ 
0۹ 

0 یراجم المراجم السابقة والسيادة وثبات الاحکام د/ محمّد مفتي وزمیله ص(۱1). 




















تدبیر آمورهم وادارة شئونهم» ویستمد سلطته منهم ولیس له الحق 
في أن يستبد بهم والاً كان جزاوه العزل» وشرط التعاقد آن یتمتع کل 
فرد فيه بحقوق متساوية وواجبات متساوية لا يمتاز منهم فرد علی 
فرد"؟. وینبعث التشریع من [راداتهم جمیمّاه التي تمثل الحق والعدل 
دائمّا» أن الاصل في الانسان الخیر» وهو لا برید الا الشیر(۲۳. 


لقد بنئ روسو فلسفته علئ افتراضات يتصور أنّهاالأساس في 
فكر الئّاس ورغباتهم الأصلية قبل أن يفسدهم المستغلون» ولذلك 
فهو ير : : أنّ الدّين الحق هو أن أفعل ما يجب على أن أفعله» وهلذا 
مغروز في نفوسنا الإنسانية وبه نغدو طيبين متحابين» لكن النّاس 
تلاعبوا ند فجعلوا منه تعاليم لا صلة لها بحياة النّاس» لقد 
آضافوا إليه تناقضات غير معقولة وجعلوا النّاس مغرورین متعصبین 
قساة وجلبوا لنا الحرب بدل السلام۳ . 

يقول روسو : «الأصل في الإنسان الفردية» وكان سعيدًا في 
أيام حياته الأولي» ومتبعًا للقانون الطبيعي» ولكن الكوارث ودواعي 
الاجتماع جعلته یتعلم لخد ويألف الج 1 حتّ آصبح الإنسان 
الطیب بالطبع شريرًا بالاجتماع على أنَّ الاجتماع آضحی ضرورة من 
العبث محاولة فضه والعودة إلئ حال الطبيعة» وکل ما نستطیع صنعه 
هو آن نصلح مفاسده بأن نقیم الحکومة الصالحة ونهيء لها بتربية 
المواطنین الصالحین. .۰. هنذا الغرض ممكن التحقيق بأن تجمع 
الكثرة المفككة على أن تؤلف شيئًا واحدّاء وأن تحل القانون محل 


0 


الارادة الفردية وماتولده من آهواء ونجره من خصومات » آي ان 





( یراجع المراجع السابقة والمسالة الاجتماعية عمر الخطیب ص(۱۱۱). 

(؟) یراجع مقالة: «آرکان وضمانات الحکم الاسلامي د/ محمّد مفتي مجلة الشريعة الكويتية 
ع) سنه۱۰۹ه» ص(٩۷۹-‏ ۸۰). 

(۳» فلسفة الثورة الفرنسية» برنار غوتویزن ترجمة عیسی عصفور ص(۱۰۲- ۱۰۵). 




















التشريع الوضعي 6 - في ضوء العقيدة الاسلامية 


يعدل كل فرد عن أنانيته وينزل عن نفسه وعن حقوقه للمجتمع 
باکمله» وهذا هو البند الوحید للعقد الاجتماعي ولا (جحاف فیه. إذ 
بمقتضاه يصبح الكل متساوين في ظل القانون» والقانون إرادة الكل 
تقر الكلي أي المنفعة العامة» اه( . 

فهلذزه هي فلسفة العقد الاجتماعي كما يراها «روسو» والتي 
كان لها أثر ی في إعداد الأفكار للثورة الفرنسیة» حيث اعتنقتها 
الثورة من حین ولدت» ولقد وصف کتاب رسو (العقدالاجتماعي» 
بانه ٍنجیل الئورة الفرنسية 2 وقامت علی حصر السيادة في الشعب 
وحده» وانتشرت ی فی الحرية والمساواة وحقه في 
السلطة والسيادة» وقام دستور الثورة والدساتير التي أعقبته على هلذه 
المباديء حيث اعتبر المقصود من التشریع التوفیق بین الحریات 
المتعارضة والمتصارعت وأنَّ الافراد آحرار في ابرام ما یشاژون من 
قاتا کت القیود التي تفرضها حياة الجماعة وفیما عدا ذلك 

تي من الحرية» فینطلق لتحقیق غایاته طلیقا من 
كل قيد ” "> ر وشو ا الصادر في ۲ ویو (۱۷۹۳,)علن 
ميدأ سيادة الشعب بالتأكيد في المادتین (۲۰/۲۵) منه علئ دق 

لسيادة تكمن في الشعب . . . وليس لأي قسم من الشعب أن يمارس 
پوس بکامله»۱* . 

وقد كانت هذه الفلسفة هي الأساس لقيام مباديء الديمقراطية 
مثل مبداً حکم الشعب بالشعب» وللاقتراع الشعبي» وضرورة 
الخضوع اراي الاغلبیت ونحو ذل . وقد صارت «الديمقراطية» 


)00 0 الفلسفة الحدیثة؛ یوسف کرم ص(۱۹9- ۱۹۲). 

(5؟) يراجع العلمانية صس(۰۲۱۵ ۳۷۲). 

0 يراجع أصول القانون ص(۰)۱۲۹ تاريخ لكلو ۱2 0 
(5) يراجع السيادة وثبات الأحكام ص .)١5(‏ 

( یراجم المسألة الاجتماعية ص(۱۱۳).. 


























التشریح الوضعي في ضوء العقیدة الاسلامية 


هي النمط الذي يشكل قاعدة کل المنظومات السياسية القائمة في 
العالم» وجمیع تلك المنظومات تعلن انتماء‌ها للقیم الدیمقراطیة). 
۲- المدرسة الوضعية التجريبية: 

ا الثورة الفرنسية وراءها أزمةٌ حادة تتمثل في عدم 
الاستقرار في المفاهيم والمباديء الصادرة عن المؤسسات الاجتماعية» 
وعدم وجود أسلوب موحد ومنهج متفق عليه لمعالجة القضايا 
العلمية والاجتماعية. 

ولقد کانت مرحلة ما بعد الثورة مرحلة |عادة البناء الاجتماعی 
کلب إعادة جذرية» وإنشاء التشريعات الجديدة لتنظيم المجتمع في 
كل المستويات. 

ولم یکن الدین آحدالعناصر المشاركة في إعادة البناء هذه 
فضلاً عن آن يكون هو الأصل المعوّل عليه فى ذُلك؛ لأنَّ الثورة 
قامت اساسا على الاستقلال عن الدين وما 01 به» فظهرت 
فلسفات متعددة لتقدیم حلول لهلذا الاضطراب. وکانت الفلسفة 
الوضعية التجريبية آبرز فلسفة ظهرت في القرن التاسع عشرء وکان 
ای منظريها : الفیلسوفان الفرنسیان: آوجست کونت (۱۷۹۸- 
ال > وإميل دوركايه””© (۱۸9۸- ۶۵۱۹۱۷ . 





(0) انظر: المؤسسات السياسية والقانون الدستوري والأنظمة السياسية الكبرى. موريس 
دوفرجيه» ترجمة د/ جورج سعد» ص (50) وما بعدها. 

زههة هو الذي تنسب إليه الفلسفة الوضعية» وقد حقق بها أماني «سان سيمون» الذي كان يعمل 
تحت إشرافه ثم استقل عنه حين أراد «سيمون» إرجاء الإصلاح العلمي لاقتناع «أوجست» 
بان الشرط الأول للنجاح اٍعادة الدور للعقول» ونشر کتابه «دروس في الفلسفة الواقعیة». 
انظر تاريخ الفلسفة الحدیخت یوسف کرم ص(۱۱ ۳ ۳۲۹). 

(9) وهو الذي يعد واضع علم الاجتماع المعاصر » وقد آقام امه على الفلسفة الوضعية التي 
دعا إليها «كونت» أهم كتبه «تقسيم العمل الاجتماعي» و «قواعد المنهج الاجتماعي». 
انظر تاريخ الفلسفة الحديثة ص(4۳۲- 1۳۵). 

)£( يراجع منهج البحث الاجتماعي ص(79- 54)» العلمانية ص(۳۷۷- ۳۸۷). 


























التشریح الوضعي 9( قي ضوء العقيدة الإسلامية 


وتتلمّص الأسس التي قامت علیها هلذه الفلسفة في آساسین : 

- أن البشر ليس لهم طبيعة ثابتة» وبالتالي فان التشریع وکل 
الظواهر الإنسانية والاجتماعية في تغير دائم» وليس هناك حقائق ثابتة 
مطلقة لا تتغير حسب الزمان والمكان» وليس بالإمكان البحث عن 
العلل الأولى للظواهر والأسباب المطلقة» بل يُعتبر هذا من سمات 
ما يسمونه بالمنهج اللاهوتي» والبحث الما یکون فقط عن الأسباب 
المباشرة لهلذه الظواه 0 . 

يقول دوركايم: (إنه كلما أصبحت البيئة الاجتماعية أشد تعقيدًا 
وأسرع تطورا آدّت اس تزعزع التقاليد والعقائد المتوارثة التي ا 
بصورة غير محدّدة شدیدة المرونة» ويؤكنة عل آئّه لا شيء ثابت أو 
فطري في الحیاة لا الدّين ولا الميل إلئ الاجتماع ولا تكوين 
مر و .. إلخ بل كل ذلك نتيجة للحياة الاجتماعية وليس أساسًا 
لها( . 

وتقرر هلذه الفلسفة اد العامل الرئيس فى تطور الظواهر 
الاجتماعية واختلافها باختلاف المجتمعات یرجم ال تطور الفکر 
وارتقائه وما یصل إليه الئّاس في فهم حقائق الکون فکلما تطور 
الفكر تطور إدراك المجتمع لحقائق الکون وتطورت با لذلك 
شؤون الاجتماع من سياسة واقتصاد وتشريع وأخلاق . ..وغير 
ايم 

وعلئ هلذا قوّر آوجست كونت أنَّ البشرية قد مرت بثلاثة 
أطوار رئيسة تمثل تاريخ تطور العقل الإنساني» هي 
١‏ المرحلة اللاهوتية: حيث آمنت فيها بإلله يدبر الكون. 





() يراجع منهج البحث الاجتماعي ص (۳٦۔ ٦۹‏ "هلال ۳۵). 
۲( يراجع قواعد المنهج الاجتماعي» إميل دوركايم» صسص(”١27 1١9 ۲۱١ 5١94‏ ). 
(7 غرائب النظم والتقالید والعادات» د/ على وافی ص(۱1). 




















۲- ثم انتقلت الی المرحلة الميتافيزيقية: حیث تصورت فیها الکون 
يسير بموجب علل ذاتية باطنة فیه . 
کج فم عيضن الى الم له الوضعیة: التي یتعامل فیها الانسان مع 
آشیاء الکون بصفتها ظواهر مادية دون التجاوز إلى بحث ما 
ورا ۱ 
OE a,‏ سای i‏ 
الفلسفة هدفها یقف عند تحقیق المنفعة الواقعية والوقوف عندها(۳؟. 
۲- اعتبار المصدر الحسي المادي مصدرا فریدّا للمعرفة اليقينية 
في کل المجالاات» فقد دعت هذه المدرسة بإالحاح إل ضرورة قيام 
العلوم الاجتماعية علئ الحقائق المجودة مثلها مثل علوم الطبيعة› 
وأن تكون دراستها مبنيّة علئ صفة الحيادية العلمية» أي إدراك 
الحقيقة كما هي وعدم المبالاة بالغايات والأحكام التقويمية”” . 
يقول سان سيمون”*' وهو أحد منظري هذه الفلسفة: (إنَّ أكبر 
وأشرف وسيلةٍ لدفع العلم نحو التقدم هو جعل العالم في إطار 
التچر بة 66۱ اه . | 
وهللا الااساس قاسوه على غرار خضوع العلوم الطبيعية 


1 
0 


للتجربة والملاحظة الحرّة وما حققته في ذلك من نجاح بسبب 





() فلسفة آوجست کونت» ليفي بریل ص( ۲- ۲ عن منهج البحث الاجتماعي ص(٥٤›‏ 
1 وانظر تاریخ الفلسفة الحدیثة» یوسف کرم ص(۳۱۷). 

(۳) العلم والدّین والفلسفة المعاصرة. امیل بوترو» ص (4۱) عن منهج البحث الاجتماعي 
ص(۵۰۱). 

(۳) آصول الفکر السياسي ص(۳۰). 

() فیلسوف فرنسي (۱۷۲۰۱- ۱۸۲۵م) کانت بدایات الفلسفة الوضعية على يديه» فقد قرب 
لیه بعض خريجي مدرسة الهندسة والطب لتدوین موسوعة علمية تکون اساسا للاصلاح 
وکان «کونت» آحد هلؤلاء لكنه استقل عنه فیما بعد. 
انظر تاريخ الفلسفة الحديثة ص (۳۱- ۳۱۵). 

)0( عن منهج الیحث الاجتماعي ص(60). 

















التشريع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


انعتاقها من أسر التأملات اللاهوتية والأوهام الميتافيزيقية» وتبقى 
ات أن يمتد هذا ليعم مجال العلوم الإنسانية» وتلك هي 
مهمّة هذه الفلسفت وهو منهج قد خطه من قبل الفيلسوف الإنجليزي 
دیفیدهیوم"٩‏ الذي یو کد علل أن أي قضيّة لا تقوم علی تدلیل 
تجريبى يدور حول الحقائو تق الواقعية والقاكمة فى الوجود لا تعدو أنْ 
وي سفسطة ويقول: «كما أن علم الطبيعة هو الأساس 
الصلب الوحيد الذي تقوم عليه كل العلوم فكذلك إنَّ الأساس 
الصلب الذي يقوم عليه علم الإنسان نفسه ينبغي أنْ يقوم علئ 
الملاحظة والتجربة»“ اه. 

والتجربة التي يريدون أن تستخدم في العلوم الإنسانية هي مقارنة 
الظواهر من حيث التشابه والاختلاف ودراسة العادات والتقاليد 
ودراسة التشريعات والنظم في قطاع واحد من قطاعات الحياة 
الاجتماعية وربطه بغيره من قطاعات المجتمعات وتعميمه عليها”” . 

وعلئْ هنذا الأساس اعتمدت الفلسفة الوضعية التجريبية في 
آحکامها وقوانینها» علی ما يسمئ بالأحكام الواقعية دون أن يؤر 
فیها ما یسمّی بالأحكام القيمية» أي الاعتماد على الملاحظة الحدّة 
للظواهر دون استحسان آو استهجان لتلك الظواهر ^ . 

ومن هنا جاءت تسميتها بالوضعية» إذ الوضعي في اصطلاح 


)۱( فيلسوف انجليزي )71 ۰۱۳۷۹ وهو أشهر من 06 للمذهب الحسي في الفلسفة 
الحديثة» أهم كتبه «رسالة في الطبيعة البشرية»» وله كتابات في التاريخ والسياسة. 


انظر تاريخ الفلسفة الحديثة يوسف كرم ص(۱۷۲- ۱۸۰). 

(؟) عن أصول الفكر السياسي ص(۰)۲۳۳۲ وانظر ص( ۳۰۰ 

)۳( يراجع علم الاجتماع ومدارسه الكتاب الأول» د/ مصطفئ خشاب ص(۲۳۹) المنهج في 
علم الاجتماع د/ محیّد عارف .)٩/۲(‏ 

(5) يراجع منهج البحث الاجتماعي صس(۵۲) الوظيفة العقيدية للدولة الاسلامیت. حامد قويسي 
ص(۲۷- ۲۹) مذاهب القانون د/ منذر الشاوي ص(۵). 





ل 























التشریع الوضعي ٠‏ في ضوء العقيدة الاسلامية 


ا مب جاع ع اث (VD‏ 
آمل القانون : الواقم القائم فعل. 
ومن آخذ بهلذه الفلسفة في دراسة القانون حصر القانون في 
مصدر واحد هو : ما پسنه الحكام وأصحاب السلطة من تشریع دون 
مصادر التشریع الوضعي الاخری کالدّین آو العرف أو غیر ذلك 
لکن ا ستقر الأمر اليوم على اعتبار المصادر الأخرئ ومراعاتها عند 
وضع التشریع لا اد آهمها التشریع» وهو الذي يسنه أصحاب السلطة 
ال ل ۳( 
حری . 
۳ المدرسة التاريخية: 
وهلذه الفلسفة یدخل ضمنها منهجان متغایران: 
ب - منهج المدرسة التاريخية الحيادية اللاغائية. 
3 فنا منهج التفسیر المادّي للتاریخ فقد تبتّاه المذهب ری 
شتراكي الشيوعي » وقد قام هنذا المذهب على آساس اَن المادة 
هی آصل الکون ومنها نها الإنسان بالتطؤر والارتقاء» وَأ الاقتصاد 
وما یتعلق بشوون الانتاج هو السبب في كل ما يحدث من تطور 
واختلاف في الشوون الاجتماعیة» فكل تطور فى الشؤون السياسية 
والا قتصادية والاسرة والتشريعات والدّين والأخلاق وغيرها من 
ظواهر الاجتماع. ما هو لا انعکام للحياة المادية وتطورهاا*؟. 





(۱) یراجم المعجم الفلسفي جمیل صلیبا (۵۷۷/۲) آصول القانون د/حسن کیره ۱۳) 
حاشية . 

)۳( پراجع مذاهب القانون د/ منذر الشاوي ص(47- ۵۷). 

0 یراجع آصول القانون د/ حسن کیره ص(۲۰4- ۲۷۰) 

0 یراجم موقف الإسلام من نظرية مارکس» د/ آحمد العوايشة ص(۱۱۰ وما بعدها)» 
المسألة الاجتماعية ص(۱۷۰ وما بعدها) غرائب النظم والتقاليد والعادات ص(54١-15).‏ 

















التشريع الوضعي | 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


یقول انجلز""*- وهو قرین مارکس ۳ في التنظیر لهلذا المذهب -: 
اینسی التّاس آنٌ الظروف الاقتصادیة ۳ هي منشاً الحقوق التي 
لدیهم مثلما نسوا آهم قد نسلوا من عالم الحیوان»۱. 

ویر هنذا المنهج أنَّ لكلّ طور تاريخي دینه وأخلاقه وتقالیده 
وعلاقاته المنبثقة من وضعه الاقتصادي . 

يقول ماركس: «ترتبط العلاقات الاجتماعية وتتعلّق بالقوئ 
الونتاجیف» ولدئ تحقيقنا لقوئ إنتاجية جديدة يغير الاس نوع 
الانتاج» وعند تغييرهم لنوع إنتاجهم وعند تغيير طريقة كسبهم 
لمعيشتهم فإنَّهم یغیرون کل العلاقات الاجتماعیة»*) اه. 

ویضرب انجلز مثلا یطبّق فیه مذهبه علی قاعدة تشريعية تغیرت 
بتخیر الظروف الاقتصادیة» فیقول: «منذ اللحظة التی تطورت فیها 
الملكيّة الخاصّة للأشياء المنقولة كان لا بد لجمیع المجتمعات التي 
تسود فیها هلذه الملكية الخاصّة آن یکون فیها هلذه الوصية الا حلاقتة 
المشتركة «لا تسرق» فهل يعني أن تصبح هذه الوصيّة وصيّة أخلاقية 
سرمدية؟! كلا أبدًا!! ففي مجتمع أزيلت منه دوافع السرقة ‏ حيث 
السرقات - وبالتالي لا یمکن آن یرتکبها مع مرور الزمن غیر مجانین 


)١(‏ انجلز 1١87١(‏ 1840) رفيق ماركس في النظرية والنضال» آسهم معه في وضع الأسس 
للاشتراکیق وشاركه في «البيان الشيوعي» وفي کتاب «رأس المال» ویعتبر کتابه «جدلیات 
الطبیعة» من آهم کتب ال رن بعد کتاب «رآس المال» . 

(۲) کارل مارکس (۱۸۱۸- ۱۸۸۳) آلماني الاأصل ولد من آبوین یهودیین کانا قد اعتنتا 
البروتستانتية» وهو المسس للشيوعية النافخ في نارها حتی آشعلها ثورة عالمية وقد حرر 
في بروكسل مع صديقه «انجلز» بيان الشيوعيين» ثم اضطر إلى الانتقال إلى لندن حيث 
دوّن كتبه الكبرى» وهي «نقد الاقتصاد السياسي»» «نداء إلى الطبقات العاملة فی آوربا»؛ 
وكتابه الأشهر #رأس المال» 1 ۱ 
انظر تاریخ الفلسفة الحدیثة» یوسف کرم ص(4۰۱- 4۰). 

0 نصوص من انجلز صس(۱1۲) جمع جان کانابا عن العلمانية (۲۹۷). 

() بژس الفلسفة کارل مارکس ص(۱۱۲) عن العلمانية ص(۳۰۲). 














في ضوء العقيدة الاسلامية 














التشريع الوضعي 


کم سیضحك النّاس من الواعظ الأخلاقي الذي يود أن يعلن على 
رژوس الاشهاد الحقيقة السرمدیة: لا تسرق». 

(فنحن نو کد - بالعکس - أنَّ كلَّ نظرية في الأخلاق 2 حتی الیوم 
۹ كانت في التحليل الأخير تاج الوضع الاقتصادي للمجتمع في 
أيامها)” اه . 

والفلسفة المادية التي فسروا بها تاریخ الانسانیف هي : 

أن الحياة الإنسانية تتحرّك وفقًا للخطّة التاريخية الكبرئ» تلك 
الخطة هي وجود صراع بين الطبقات ‏ طبقة العمّال وطبقة أصحاب 
العمل هلذا الصراع في صيرورة ليست نحو تحقيق الدولة المطلق 
بل نحو تلاشي الدولة وظهور الشیوعية المطلقة ود الللأطبقي 
الخالص » الذي يمگن مبداً «من کل حسب قدرته وإلئ كل حسب 
حا وادّعوا أن اليشرية في تطورها التاريخي المادّي مر 
بمراحل متعدّدة بات پم بطلة المشاعية البدائية الاولن» وتنتهي 
بمرحلة الشيوعية الکبری الابدية ۳5 

وقد دلّل المارکسیون علی صحّة تفسیرهم المادي للتاريخ 
بمیلاد ونمو الحرکة الثورية للنظام الاشتراکي» وهلذا يدل علقم 
على و مصیر المجتمع البشري هو الشيوعية» حیث یقولون: 7 
ميلاد ونمو الحركة الثورية العالمية للنظام الاشتراكي والبناء 
الماركسي هو تأكيد تاريخي للتنبؤ العلمي للماركسية» الذي يثبت أنَّ 
مصير الإنسانية كلها هو الشيوعية»©©. 

وهم يهدفون إلى إقامة مجتمع لا دولة فيه ولا قانون» 





000( نصوص من انجلز ص(0١15١)‏ عن العلمانية صس(۳۰۱۱). 

(۲) يراجع أصول الفكر السياسي ص(۲۹- ۳۰). 

0 تفصيل تلك المراحل في موقف الاسلام من نظرية مارکس؛ ص (۱۸۸- ۲۱6) وانظر 
العلمانية ص(۲۹۸). 

۹3 عن منهج البحث الاجتماعي و ۱ و 





























وأمّاالقوانين الاشتراكية التي يطبقونها فإنَّهم یصفونها بآگها موقتة<. 
دب )- وآأما المنهج التار يخي الحيادي اللاغائي : 


فهو منهج قائم علئ. ربط التشريع بالبيئة التي يحكمها 
وبالجماعة التي يتوجه إلى تنظيم الأمر فيها بمعنى آنه خلْق البيئة 
وثمرة تطور الجماعت. وأنَّ الحياة فى تطور مستمر لا غاية تقف 
عندهاء وليس لها إرادة عاقلة تسيرها(" . 


وقد ظهرت ارهاصات هلذا المنهج کما يقول بعض 
المژرخین - علی ید الفيلسوف «منتسيكو)”" فقد ألف کتابه (روح 
الشرائع والقوانین» وآظهر فیه آثر البيئة في اختلاف القوانین حیث 
یقول: «ينبغي أن تکون القوانین خاصة بالشعب الذي تخلق له» حتین 
آنه لیکون محض صدةة آن توافق قوانین آمة مه آخری. . .فالقوانین 
ينبغي أن تناسب طبيعة البلاد. .. ومرکزها واتساعها ونوع الحياة 
التي تحیاها الشصوب. . . ودين السكان وميولهم وأخلاقهم 
وعاداتهم» هب 


ثم ظهر هذا مذهبًا محدد الأسس واضح المعالم باسم 
«المذهب التاريخي» علئ يد الفيلسوف الألماني «سافيني»» حيث 
قامت الدعوة في ألمانيا عام (5١18م)‏ إل إيجاد 56 اشوخ 
بفرنساء فناهض سافيني أن يقوم التقنين على مسلمات أولية لا يتوافر 


( علم القانون والفقه الاسلامي» سمير عالية ص (4»» ويراجع ضمانات الحرية بين واقعية 
الإسلام وفلسفة الديمقراطية د/ منیب محمّد ربيع ص(۷۹-۷۷). 

(؟) يراجع أصول الفکر السياسي في القرآن المكي ص(۳۱- ۳۲). 

(۲) ناقد اجتماعي ومفكر سياسي فرنسي -١589(‏ 1706) كان كتابه «روح الشرائع والقوانين» 
من آشهر الکتب التي آلفت في فلسفة التشریع المعاصر؛ وقد ذاع صیته وکان نتيجة 
لدراسة استمرت زمنا» درس فیها مونتسیکو القوانین الأوربية ثم نشره سنة (۱۷۸م). 

انظر تاريخ الفلسفة الحدیثة» یوسف کرم ص(۱۹4- ۱۹۹). 

(4) عن آصول القانون د/ حسن کیره ص(۱۵۰). 
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عليها دلیل من الواقع المادي ونادئ بأنَّ العبرة في القانون بالقواعد 
السائدة التي تسجلها المشاهدة وتعززها التجربة في مجتمع معیّن » 
فليس القانون وليد إرادة أحد» ولا هو ناشيء عن التفکیر والاستنباط 
بل هو حدث اجتماعي في كل بيئة» يخضع لعوامل البيئة المتعددة 
ويتأثر بظروفها المختلفة من اجتماعية واقتصادية وجغرافية. ۰ لخ 
ويتطور تبعًا لتطورها”'' . 

وقد اعتبر «سافيني» العرفت هو المصدر الأكمل والأصدق 
للتشريع» لائّه تعبير مباشر آلي عن الضمير الجماعي الوطني» ودور 
المشرّع إنما هو تسجيل مضمون ضمير الجماعة ورصد تطوره علئ 
مر الزمن» لا خلق القانون فالقانون يخلق نفسه9) 

ثم ظهر فيلسوف ألماني آخر هو: «اهرنج» ينادي بالتعديل في 
هلذا المذهب» حيث وجهت إليه انتقادات كثيرة» فردًّ التطور الذي 
یخضع له القانون الی الارادة الانسانية العاقلة الواعية لا لین القوئ 
الخفية اللاشعورية التي تتفاعل في ضمیر الجماعة ونادئ بأنَّ تطور 
القانون يندفع عن بصيرة واعية نحو غاية يسع لتحقيقهاء لز 
آعمی ‏ » وتلك الغاية التي يسعئ لتحقيقها يتحكم في تكييفها إرادة 
الانسان الواعي وبذلك یکون القانون» ولید الارادة الانسانیة۳. 


ولقد اعتبر القانونيون أن لهذا المذهب الفضل في وصل 
القانون بالبيكة التی یحکمها وبالجماعة التي يتوجه إلى تنظيم الأمر 


فيهاء مع الانتقادات الکثيرة القی وجهت إليه» ويقولون بأنه آسهم 





)۱( جع المرجع نفسه ص(۱۵۰- 1۱( أصول الفكر السياسي ف في القرآن المکي ص(۱ ۰۳ 
۱ 


)۲( یراجع أصضول القانون ص(۰)۱۵۲ علم القانون والفقه الإسلامي» سمير عالية ص(۱۵۲۱). 
,۳ يراجع أصول القانون ص(۱۵- 2-۷ 























انتشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


خضوعه لظاهرة التطور» للکن علی أنه عنصر من العناصر التى يتكوكن 

منها القانون لا آنه العنصر الوحید(؟. ۱ 

٤‏ فلسفة الإنسانية العالمیة(۲) 

تقدّم أن الثورة الفرنسية خلفت وراءها أزمة حادة تتمثل في 
الفراغ العقدي» والإشكالات حول الغايات الاجتماعية الكبرئ» 
واضطراب مناهج الموسسات التي تقوم بمعالجة القضایا المطروحت 
ولقد کان ما ظهر من فلسفات ومدارس فكرية «بدت آول الأمر منقذة 
للانسان من هدم انسانیته» وباعثة لشعوره بقیمته الانسانية المتفوقة 
علئ قیم المخلوقات المحيطة به. لکنها لم تلبث آن تکشفت عن 
اهدار آکثر قوة ومسکا لقيمة الانسان مما فعلته الکنيسة في العصور 
الوسطی . 
ویکمن السبب الاکبر في هنذا الانتکاس في آمرین : 

-١‏ أنَّ تحديد عناصر الإنسانية لم يرتكز علئ علم صحیح بحقيقة 
الإنسان وموقعه في هلذا الوجودء ومطالب فطرتهء وإنما تم ردا 
على الکبت الكنيسي في الجوانب التي آثر فیها هلذا الکبت . 

کے هلذه النزعة غلت في رد فعلها ٍلی تطرف مقابل للتطرف 
السایق . ۱ 
لقد صوّر الثاترون علی الكنيسة الدین بصورة سلبية مقاومة لكل 
حيوية طبيعية یمکن قیام الانسان بها في المجال المادي. . . 

لقد ضخمت الكنيسة جانب الروح عل حساب الجسدء. 
فضخمت الثقافة الأوربية الحديثة جانب المادة عل حساب الجانب 





( المرجع السابق صس(۱5۲- ۱۵۷). 

)۲( پراجع: الاسلام والحضارة الغربية د/ محمّد محمّد حسین ص(۱۷۱- ۰۱۹۲ السلفية 
وقضايا العصرء. د/ الزنيدي ص(۵0۹- 1۲۰) الموسوعة الميسرة في الأديان والمذاهب 
والأحزاب المعاصرة (۱۱۰۱/۲- .)١٠١١‏ ۰ 
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الروحي . 

وحصرت الكنيسة العقل البشري في الإيمان بالله والمعرفة 
اللاهوتية علئ حساب حق التفكير في الطبيعة» ومن ثم وقع المقابل 
وحصر العلم في العصر الحديث في المعرفة المادية والمنهج 
التجريبي واستبعدت المعرفة الإيمانية الدينية. وهنكذا. . .»0 . 

لقد شعر بعض الأوربيين منذ القرن الماضى أنَّ مسيرة النهضة 
التي قامت لتحریر الإنسان قد أخطأت غايتهاء وآگها تسوق الإنسان 
إلى الهاوية» ولذا فلا بد من وجود بديل» وعلئ هنذا ظهرت الدعوة 
إلى «الانسانية العالمیة» لتصحيح الفلسفات التي ظهرت قبلها حيث 
غلت تلك في ردة الفعل ضد الکنيسة. فقد قامت ضدالدین الكنسي 
بحجة جوره علی الانسان» وقامت «الانسانية العالمیة» ضدالحضارة 
المعاصرة لنفس الحجة. 

والانسانية العالمية تهدف إلى محاولة اکتشاف الصول 
الٍنسانية المشتركة للوصول إلى النظام الواحد الذي يجمع الاس في 
کل میدان من المیادین المختلفة على مذهب واحد من أجل تحقیق 
وحدة عالمية وأمة یسودها السلام والوتام ۳*. وهي «تستهدف اختراق 
ثقافات الامم وآدیانها من آجل تجریدها من العوامل العائقة عن 
تحقیق هلذه الانسانية المدعاة. : 

ومنها انبثقت الاعلانات والمواثیق المتعلقة بحقوق الانسان 
والعلاقات الدولية» ولم تقتصر على مطلقات تفسرها کل آمة حسب 
ثقافتها وإِنّما تحددت في آشکال تنظيمية یتهم من خرقها - ولو كان 
خرقه لها من أجل تطبيق أحكام الله - بإهدار حقوق الإنسان 
)١(‏ السلفية وقضايا العصر د/ الزنيدي ص(059-558). 
( یراجع الاسلام والحضارة الغربية ص(۰۱۷۱ ۱۸۰). 
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وبالهمجية واللاإنسانية)”'' . 
ولقد تنوکعت الدعوات التى اتخذت من الإنسانية العالمية 

اساسا تنطلق منه لتحقیق الهدف: 6. 

۱- فمنها دعوات ذات اتجاه دينی فقد ظهر منذ آوائل القرن 
العشرین الميلادي الدعوة الیل با یسمی بوحدة الأديان» والدّعوة 
إلى الدين الوبراهيمي ويقصد به الدعوة إلى دين موحد يجتمع به 
اليهود والنصارئ والمسلمون بحكم أنَّ موس وعیسی ومحمّدًا 
- عليهم الصلاة والسلام - يرجعون إلى إبراهيم عليه الصلاة 
والسلام وعقد لذلك العدید من الموتمرات» وقد تولت «أمانة غير 
المسیحیین» بالفاتیکان كبر هلذه الدعوة بزعم مواجهة الالحاد 
والمادية. 

وقد جددت هلذه الدعوة فى الثمانينات من القرن العشرين على 
يد الفيلسوف الفرنسي «روجيه ارود وأقام لذلك معهدًا سماه 

(معهد حوار الحضارات»(*. 

۲- ومنها دعوات ذات اتجاه ثقافي تسعی إل استخلاص الثقافات 
لدی الامم للخروج بثقافة واحدة تکون هي الأساس؛ بحیث 
تتأقلم الثقافات الخاصة لتنسجم معها. 

وأشهر المؤسسات التي تتّجه إلئ هنذا الاتجاه «منظمة الأمم 





)١(‏ السلفية ص(505). 

0 يراجع السلفية د/ الزنيدي ص(1 1۰- 1۱۳) الاسلام والحضارة الغربية (۱۸۰- ۱۸۶). 

(۳) فیلسوف TS‏ الفرنسي 
واعتنق آفکاره ؛ ثم آعلن إسلامه سنة )1۹۸م( لكنه لم يتخل عن الماركسية والنصرائية 
حیث یقول: 1 الاسلام وباحدی یدیّ الانجیل وبالیدالأخری کتاب رأس المال 
لماركس ولست مستعدًا للتخلي عن أي متهماااه. 
انظر «فكر جارودي بین المادية والإسلام» عادل التل. 

( يراجع الموسوعة الميسرة في الادیان والمذاهب (۲/ ۰-۱۱۷۰ ۱۱۷۸). 
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0 


المتّحدة للتربية والعلم والثقافة - الیونسکو» التابعة لهيئة الأمم 
ال اه 

جاع العيثاق التأسيسى, للميظمة الذي اعتمد في لندن في 
1 ن الثاني وميد 06م. 

«ٍد حکومات الدول الاطراف في هلذا المیثاق التأسيسي تعلن 
باسم شعوبها آنّه: لمّا کانت الحرب تتولد في عقول البشر ففی 
عقولهم یجب آن تبنین حصون السلام . . 

ولمًا كان السلم المبني عليل مجرد الاتفاقيات الاقتصادية 
والسياسية بين الحكومات لا يقوئ على دفع الشعوب إلى الالتزام به 
الكواكا اجماعیا تابثا مخلصاه وكان من المحتم بالتالي أن يقوم هلذا 
ا ا الفكري والمعنوي بین بني البشر . ۰ . 

وا عط دل لتق الدول» جوج هة الان وة 
الامم المتحدة للتربية والعلم والثقافة» لكي تسعی عن طريق تعاون 
آمم العالم في میادین التربية والعلم والثقافة ال بلوغ آهداف السلم 
الدولي وتحقیق الصالح المشترك للجنس البشري» وهي الأهداف 
التي آنشئت من آجلها منظمة الامم المتّحدة والتي ينادي بها میثاقها . 

المادة الاو آمداف المنظمة ومهامها: 

۱ ۸ 3۳ دب 
بالعمل عن طریق التربية والعلم والثقافة علی تو ثیق عری التعاون بین الامم 
لضمان الا حترام الشامل للعدالة والقانون وحقوق الانسان والحریات 
الااساسية للتّاس كافة دون تمییز بسبب العنصر آو الجنس آو اللغة أو 
الدّین» كما أقرّها ميثاق الأمم المتَحدة لجمیع الشعوب() . 

)012 يراجع کتاب الیونسکو (۱۹67- )۱۹٩۳‏ البشر والأحدات والانجازات» کتاب مرجعي 


تأليف میشیل کونیل لاكوست». نشر مركز ترايت الوحدة العربية . 
(۲) المرجع نفسه (۳۵۰-۳۰۵). 




















. ومنها: دعوات ذات اتجاه سياسي وقانوني‎ ١ 
ومن تطبيقاتها إنشاء «هيئة الأمم المتّحدة)”'2. وعلئ أساس هلذه‎ 
بصفتها عناصر راسخة الجذور فى الوجود الإنسانى» ايا كان‎ 
الإنسانية دون تفريق ومن ذلك ظهور الإعلان العالمي لحقوق‎ 
.“")م١۱۹٤۸( الإنسان عام‎ 
وفى ظل هنذا الاتجاه ظهرت الدعوة إلى ما يسم (دراسة‎ 
القانون المقارن» وقد عقد أوّل مؤتمر لمقارنة القوانين في باريس عام‎ 
ودونت أعمال المؤتمر في كتاب كبير تحت اسم‎ ۰( 
ک۶ ین‎ 
«المؤتمر الدولي للقانون المقارن»» فصلت فيه مناهج دراسة تاريخ‎ 
القانون في الأمم ودراسة الأشكال المتتابعة التى ظهرت فى الأدوار‎ 
المختلفة من حياة الامی والهدف من ذلك السعي للتوفیق. بین‎ 
الافکار القانونية ومفاهیم التشریع"۳.‎ 
والحق أنَّ هنذه الدعوات دعوات هدام لن تستطیم ایجاد‎ 
تنظيم واحد تجتمع الأمم علیه طالمًا أنَّها بعيدة عن منهج الّه» وائما‎ 
البشرية» ثم تعجز عن أن تقیم بدلا منها عوامل آخری للتجمع‎ 
وأسالیب آخری للتعاون والتالف ینتظم بها العمران» فهي تشکك‎ 
كما صرّح بذلك بطرس غالي أمين عام الأمم المتّحدة  سابقًا - في كتابه الحكومة‎ )١( 
العالمیة» الصادر عام (1457١م) انظر: الموسوعة الميسرة في الأديان والمذاهب‎ 
| .(°/( 
انظره في كتاب «وثائق المنظمات الدولية والاسلامية والعربیة» د/ عبدالحمن الضحیان‎ )۲( 


ص(۸9- .)٩۱‏ 
22 يراجع تاريخ القانون زهدي یکن (۱6- ۱5) الاسلام والحضارة الربية (۱۸۰). 
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الان في ولاتهم الديني والوطني» وتضعف. ثقتهم في کل قوانینهم 
وموسساتهم ثم تتركهم في الفوضئ 50 وسط آنقاض ما 
هدّمت من عقائد وما قطّعت من وشائج»اه” 

| Ss 
جانب واحد فسرت به الوجود» ودعت إلى جعله الأساس فى بناء‎ 
التشريع . وانتهى الأمر بأهل التشریع الوضعي إلى الجمع بين تلك‎ 
الفلسفات» وكوّنوا من مبادتها أسسًا يستخلص منها التشريع الوضعي‎ 
. اانه ومبادته‎ 

وقالوا بان «القاعدة القانونية في مادتها وجوهرها مزاج من 
حقائق الحياة الاجتماعية التی تسجلها المشاهدة والتجربة ومن المثل 
العقل)”" . 

وقام الاتجاه الحديث اليوم على أن التشریع پستمد آحکامه من 
عدَّة عوامل : 

۱- العوامل الطبيعية المتعلقة بطبيعة الانسان وطبيعة المجتمع 
وهي التي یستخرج منها القواعد العقلية العدلیة» وتکون تلك القواعد 
موجهات مثالية للعدل بما تتضمنه من آصول عامة لا تصلح بذاتها 
للتطبیق العملي» کمبدا إيتاء کل ذي حق حقه. ومبداً عدم الاضرار 

وتلك هي التي تسمئ في مصادر القانون الوضعي ب-القانون 
(۱) الاسلام والحضارة الغربية (۱۸۰). 
(؟) آصول القانون د/ حسن کیره صس(۱۹) وانظر (۱۷۱۰-۱۹۸). 
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الطییعی » ,۱۱ 
- الحو انا الا قتصادية. 
۳ العوامل التاريشية . 
٤‏ العوامل الاجتماعية. 
۵ العوامل الدينية والاخلاقية. 

ویکون العقل هو المرجح في تکوین القاعدة التشريعية من بين 

E 

وأتت «الإنسانية العالمية» می هلذا» ولجعله أمرًا لازمًا لكل 

دولة حديثة أن تبني تشريعها على هلذه العوامل . 

وبعد: 

فاد هلذه النظريات الفلسفية وأمثالهاء وإن اختلفت في أشكال 
فلسفاتها وتصوراتها للكون والحياة وما ينبثق عن ذلك من تشريع 
یضبط نطام الحیاق إلا إنَّها قد اتّفقت علئ الانطلاق من مبدأين 
كليين : 
الأول: المادية الغالية المتمثلة في إنكار الخالق والرفض 

ای غ ي ا هه مزا 
المعرفة» سواء في دک ان عوهت او ار تدبیره وتصرفه في 
الکون وان عمل اتن عبد خلق الکون» sS‏ 00 وفق 
القوانين المودعة فيه» وعلی الانسان - الذي متح العقل - آن یستخل 
عقله بما yy‏ ولهذا 
تجدهم ينتقدون ما كان عليه القانون قبل تلك الفلسفات من كونه 
بعيدًا عن الإنسان» ويأتي من خارجه. فيقول أحدهم : (اجوهر 
القانون دائمًا بعيد عن الإنسان» وعليه أن يجده» ويكمن الصلاح في 
(۱) یراجع المرجع السابق (۰۱۲۹ ۱66- ۱6۷). 
() یراجع المرجع نفسه د/ حسن کیره (۱۸۹-۱۷۲). 














التشريع الوضعر 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


اتباع الانسان شريعة لا يد له فيها. . . فقد أثبتت البحوث التاريخية 

خطأ كل النظم التي تدّعئ أنَّهها تعمل في ظلّ العقوبات 0 

فالالله الذي آوحی يها يكلم لغة غامضة لا سحر فیها إلا علین من 

نصبوا آنفسهم آتباعّا لها»۳. 

وهذا المبداً واضح في كلّ التّطريات الفلسفيّة التي تقدم 
الكلام عنهاء ولذلك يقول أحد الغربيين متحدنًا عن الماديين على 
مختلف مسميات فلسفاتهم: «إنهم يميلون إلى إطلاق اسم التجريبية 
والطبيعية والإنسانية والواقعية وما شابه ذلك على فلسفات كان من 
الأدق أن تسمی مادية» | (۲) 

فنلاحظ أنَّ فلسفة العقد الاجتماعي» قد قامت علی : 

۱ أذ الكوة یقوم علی الحركة ين الأجراء والأفراد» ومن تلك 
الحرکة یتکوّن. فالحياة الانسانية ابتدأت بالفردية ثم الاجتماع 
الذي حصل بسبب ا و الافراد وانتیعت بالعقد 
اعی؛ فکان کل ذلك من صنع الارادة الانسانية ولا آثر فی 
ذلك للخالق . 

- أنّ الأصل في الحياة الإنسانية الحريّة المطلقة التي تبیح للانسان 
فعل ما یهوی. وهذا يعني عدم الإيمان بالأساس الحق الذي 
قامت عليه الحياة كلهاء وهو العبودية للخالق سبحانه» كما قال 
تعالى : # وَمَا عقت ن ولش إلا ليون )€ [الذاربات] . 

و شنت ان مبدأ العبودية يتناف تمامًا مع بدا الحريّة الذي 
وضعته هذه الفلسفت فان مبداً العبودية یتضمن «الاباحةه المبنی 
على أخذ الاذن من الخالق للمخلوق في القیام بفعل الشيء أو ت رکه 
وهلذا يعني آن الإنسان ليس حرًا ابتداء وإنما يبيح له خالقه ما فيه 





() مدخل إلى علم السياسية» هارولد لاسکي؛ ص (۲۸-۲۲۱). عن العلمانية صس(۲۲۲). 
(0) فلسفة القرن العشرین» سومرفیل - ترجمة عثمان نوبة ص(۲۵۸). 
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رحمة له وصلاح لدینه ودنیاه . 

واا دا الحريّة فيعني عدم وجود من یتطلب آخذ الاذن منیب 
والذي هو الخالق"؟. 

وفي الفلسفة الوضعية التجريبية نجد ها قد اعتبرت «العلم» 
الذي جعلته مصطلخا علی منهج مدرستها - وریثا للدّین» ورفضت 
وجود الالله المسیطر علی الکون» وذلك لاد البشرية قد انتهت لین 
مرحلة العلمية الوضعية. وخلفت وراء‌ها المرحلة اللاهوتية یکل ما فیها. 

يقول هنري أيكن «نجد فلاسفة القرن التاسع عشر تجاوزوا 
حدود آسلافهم الشكاكين في القرن الكامن عشر الذین شکوا في وجود 
عله أولي للٌشیای بل اعتقدوا - آي فلاسفة القرن التاسع عشر ۳ 
الإلله قد مات في عصر العلم ولم يعد للألوهية أي فائدة في عصر 
العلم والمؤسسات العلمانية والسياسية والاجتماعية)”'؟ اه. 

ونادت د على العالم الذي يتعوّض لدراسة المجتمع Eom‏ 
فى داخله حالة من اللامبالاة بالغایات الاجتماعية الکبری» تشبه 3 
لمبية التي لا تعرف مدا ولا : کی لها 

وفي المدرسة التاريخية نجد نها یکلا اتجاهیها. قد جعلت من 
التَاريخ البشري تدفقًا عبتن تتشكل به عقائد الاش وتصنع منه 
ا 

وقد قال الله تعالئ: ا أفَحَسبُمَ أَنَمَا حَلَفئككُ عَبَكَا وَأَكَكُمْ إلا ل 
عون €3 € [المؤمنون]» و الماركسي قام علئ فهم خاص 
للحياة لا یعترف - صراحة - بجمیع بجمیع المثل والقيم» ويغلله معنت ل 
)١(‏ یراجع آرکان وضمانات الحکم الاسلامي د/ محمّد مفتي [مجلة الشريعة - جامعة الکویت 

ع/ سنة ۱۶۰۹ه] ص(۷۹- ۸۰). 

(۲) عصر الأيدلوجياء هنري آیکن» ص (۲۳) عن منهج البحث الاجتماعي ص(1۱). 


(۳( يراجع أصول الفکر السياسي ص(١7).‏ 
)€( یراجع المرجع نفسه ص(۲۳۱). 




















مو ضع فيه لخالق ولا لجزاء مرتقب وراء حدود . 


هللا بو فلا قرف عل إنكار الخالق عدم الإيمان بالآخرة» 
واعتبار المادة هي مصدر المعرفة الوحید. وعلیه فکل الشوون من 
اجتماعية واقتصادية وتشريع يجب أن لا تخرج عن العالم 
المحسوس ولهلذا تغير مفهوم التشريع في هلذا العصر إلى أنَّ المراه 
منه نما هو مجرّد ضبط نظام الحیاق کما تقدّم. 

ونتج عن هلذا كله أن جعل الانسان هو محور الوجود کل 
یتطلع الی مزید من الاشباع المادّي مع تعظیم لذّاته ومنفعته» ویرتبط 
سلوكه وتصرفاته بذلك. ومن ثم تصبح ذاته وما يرتبط بها من نفع أو 
ضرر محور الكون كله. وبهلذا تكون كل تلك الفلسفات فاقدة لأي 
معنی آخلاقي -وهي تنادي اأصلاً باستعبادالدّین والأخلاق"۳ - 
فاعلاقها تتحلّد وف لمعیار اللَذة والمتفعت فالفضيلة تعد کثلك 
بان با ما و و کو کر هاش یی 
عليها من أضرار”؟. وصدق محمّد آسد في وصف المجتمع الغربي 
الیوم حیث یقول : «الأوربي العادي سواء کان دیمقراطیّا آم فاشيًاء 
رأسماليًا أم بلشفيّاء صانعًاء أم مفكرًا ‏ يعرف دينًا إيجابيًا واحدًا هو 
التعبد للرقي المادي» آي الاعتقاد بان هنذه الديانة هي المصانم 
العظيمة ودور السینما والمختبرات الکيماوية» وساحات الرقص. وآماکن 
تولید الکهربای آما کهنة هذه الديانة فهم الصيارفة والمهندسون 
وکواکب السینما وقادة الصناعات وآبطال الطیران»*؟ اه . 
المبداً الثاني : العقلانية المجرّدة المتمثلة في الاعتماد الكلي على 


(۱) يراجع فلسفتنا» محمّد باقر الصدر» ص(۳۰). 

(۷) یراجم: آصول القانون د/ حسن کيرة (40-۳۷). 

(۲) يراجع: الابعاد السياسية لمفهوم الحاکمیت هشام جعفر ص(۲8۷- ۰0۲۵۱ الوظيفة 
العقيدية للدولة الاسلامية ص(۲4- ۲۵). 

(8) الاسلام علی مفترق الطرق» محمّد أسد ص(4۷- 4۸). 











التشریع الوضعي ۱ في ضوء العقيدة الاسلامية 








العقل الانساني المجرّد عن الوحي الالهي في فهم حقائق الکون 
واستنباط النتائج. 

فقد آمنت تلك الفلسفات بمقدرة العقل المطلقة على تفهم 
الکون واستیعابه» ومن ثم |خضاعه لتحقیق آقصی استفادة واشباع 
ممکن للحاجات الانسانية المحددة والمتجددة دائما. 

فإنّها لما رفضت الدّين لأن یکون آساسّا للاجتماع البشري 
ومصدر السيادة فیه» ورفضت المصدر المعرفی المتّصل به وهو 
الوحي» حاولت تفهم الطبيعة بالعقل المجرّدء 5 طبيعة الاشیاء أو 
طبيعة النفس البشرية لتجعل منها مصدر السيادة. 

و اك أن الدّين لا يستطيع التفاعل مع معطيات الحياة المادية 
المبنية علئ التصور العقلاني للإنسان والكون من حوله» فدرست كل 
ذلك من جانب واحد وبنت تشريعاتها علئ ما توصلت إليه من ذلك“ . 

ولأجل هذين المبدأين الذين انطلق منهما التشريع الوضعي 
المعاصر فقد جاء - وهو کذلك في کل زمان - على خلاف المقصود 
به من اقامة العدل علی المعیار الصحیح في تمییز العدل والظلم 
والخیر والشر والحق والباطل» ونتج عنه حقیقتان یشهد بهما الواقع 
وتحکم بهما علیه العقيدة الاسلامية . 

الاولی: انتفاء العدل المطلق عن التشریع الوضعي؛ لانّ 
اعتماده علی العقل البشري القاصر؛ ولقد جاءت الایات الكريمة 
الكثيرة بحصر الحق في شرع الله المندّل من عنده وا ما یقابله هو 
الهوی وإِنْ اختلف مصدره وبیئته وطریقته» کما في قوله تعالی : 
وا I‏ انوم ومن أل NE‏ 
بحر دی سے ال کے لا ری وم لظللمین 46 [التصص: ۰ وقوله 


>2 < ما سساح و ماس اج 


تعالی : * قل إن للت فإ ET‏ رت اه 


(۳ 
A 





( يراجع أصول الفکر السياسي ص(۲۳۲- ۲۳۳)ء منهج البحث الاجتماعي ص (۳۹۹). 

















التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 
ع قَرِيبُ 4€ [سبأ] وقوله تعاليل: * يدود إِنَّا جَعَلْئكَ حَلِيفَهٌ فى الارْض 
قا ين اس با ل ولا يح الما معت ع سیر ای ل(ص: 5؟]» وقوله 
تعالیٰ : ET‏ ار مر نما ولا ی آمواء لب لا 
يعلمون 402 [الجاثية] . 

يقول الشاطبي رحمه الله: «فقد حصر الأمر فى شيئين الوحى 
- وهوالشريعة - والهوی فلا كالك لهما» ولذا کان کذلك فهما 
متضادان» وحين تعين الحق في الوحي توجه للهوی ضده فاتباع 
الھور ا ا 

وانتفاء العدل المطلق عن كل تشريع وضعي قد جاء بيانه 
واضکا في قوله تعال: اوَمَن لَّرَ حم يما رک اه کیک هم 
میمرت )4 [المائدة] . 

وها هو الفیلسوف الآلماني «کانت» یعلنها صريحة با صعب 
المسائل وأعقدها إيجاد دستور عادل من وضع البش فیقول: 
«المشكلة الكبرئ للنوع الونساني. . . في الوصول إلى تون عمج 
مدني يحكمه قانون» «الصعوبة التي تضعها أمام الأنظار فكرة هلذا 
الواجب نفسّهاء هى هذه: الإنسان حيوانٌ يحتاج إل سيد طالما كان 
ا نک 1 
فيما يتّصل بأقرانه» واذا ص أنه يريد بوصفه كائنًا عاقلاً ‏ قانونًا 
یضع لحریته قیودا وحدودا فان ميوله الحيوانية الأنانية تقتاده إلى حيث 
يجب أنْ لا پذهب ولذا کان لا بد له من سید یکسر من غلواء ارادته 
الأنانيةء ویحوجه إلئ طاعة إرادة يعترف بها الجميع وهم أحرار. 

لكن أنّئْ له بهنذا السيد؟! إِلّه لا يمکن آن یکون إِلاً من بين 
بني الانسان» للکن هلذا بدوره هو الاآخر حيوان» وبالئّالي في حاجة 


لی سید فلیکن هلذا السید إِذَا من يكون؛ لكن لا سبيل اٍلی معرفة 


( الموافقات للشاطبی (۱۷۰۰-۱۰۹/۲). 


+ علي 

















کیف یستطیع الانسان آن یظفر بسید آعلی للعدالة العامة يكون هو 
آیضا عادلگ ويمكن أنْ يبحث عنه في شخص واحد أو في عدة 
آشخاص مختارین من جماعت ذلك أنَّ كل واحد من هلولاء سيسىء 
دائمًا استخدام حريته إذا لم يكن ثمة أحلٌ فوقه يحمله علی الخضوع 
للقوانین» لکن السید الاعلی یجب آن یکون عادلاً لوجه العدالة 
نفسهاء وآن یکون مع هنذا إنسانا!! 

ولذا فإنَّ هلذه المسألة أعقد المسائل كلهاء ماذا أقول! بل إنَّ 
حلها على الوجه الكامل مستحيل» فمن هذا الخشب المعوج الذي 
من مثله صنع الإنسان لا يمكن أنْ نصنع شيئًا مستقيمّاء فمتئ يستقيم 
الظل والعود أعوج)”' . 

وهذه شهادة شاهد من أعرف أهلها بهاء لكنّ مشكلة أصحاب 
الفكر المادّي آنّهم مع علمهم بقصور العقل البشري فيما يضعه من 
قوانين لا يُسلمون بالاعتماد علئ التشريع الإللهي في ذلك» ولا 
یعترفون بالوحي مصدرًا معصوماء بل غاية ما يعترفون به أنَّ 
الاجتماع البشري أعقد ما يكون وأكثر صعوبة. 

الثانية: من حقيقة التشريع الوضعي: انتفاء الصحة المطلقة في 
تحديد الخير والشرء والعدل والظلم» وهلذه الحقيقة سببٌ لما 
قبلهاء فإِنَ انتفاء العدل المطلق مبنى علئ الجهل بالصحة المطلقة فى 
تحدید العدل والظلم والخیر والشر. ۱ 

وما وصل الیه الانسان من خلال تأملاته الفكرية والفلسفية في 
تحديد ذلك لا يمكن أن يتمتع بالصحة المطلقة؛ لأنَّ التفکیر البشري 
مهما وصل هو في نهاية الأمر عرضة علی الدوام للتأثر بالزمان 
والمكان وما يتّصل بهما من ظروف شخصية واجتماعية واقتصادية 





)1( التاریخ العام» کانت ترجمة عبدالحمن بدوي ضمن کتابه : النقد التاریخی ص (۰۲۸۷ ۸2۸ 


























التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


وسياسية. . .الخ. والنظریات الفلسفية صرحت بهلذا کما تقدم۲ 
وقد نتج عن هلذه الحقيقة القول بالنسبية المطلقة في ذلك كله 
کما - سيأتي بیان" - وقد دی انتفاء الصحة المطلقة في تحدید 
العدل والظلم إلى عدم وجود مقیاس یمکن الاعتماد علیه والاطمئنان 
إليه في تحقيق العدل» وأصبحت معاني الخير والشرٌ والعدل والظلم 
خاضعة للمصلحة» مصلحة فرد آو جماعة آو دولة أو نظام . (وعندئذ 
تتحکُم المصلحة في مجمل تصرفات البشر وتحدد لهم مضمون 
الخیر والشر والظلم والعدل والالتزامات الاخلاقية» ویصیر المعیار 


الحاکم في كل ذلك مقدار ما یحققه الفرد آو الجماعة آو النظام من 


لذَّة أو منفعة مادية)" . 


وکل هلذا A ia‏ بای ای 


عن الظلم والجهل» كما قال تعالی : ۷ إِنَا عرد الله اود 
1 7 


والأرض وبال ابي أن يلما وشقن مها وها لضن إِنَمُ كان ظلومًا 
جهولا 4€ [الأحزاب] . 
وقد بن الله ذلك إذ یقول: « ومن لر کم با نرد له وک 
هم النستوت © * [المائدة]» فهلذا في بيان أن کل ما سوی شرع الله 
ل 0 
[المائدة] في بيان اتصاف ما ا شرع الل او 0 للعدل. 
وقبل هاتين الآبتين بين لله تعايئ أذ تشريع غير شرعه إنما هو 
0 اعتداء علی حقه فقال: ۳ وس لم کم بسا رل أنه وک هم 
امرون 49 [المائدة] . 


(۱) ویراجع الأبعاد السياسية لمفهوم الحاكمية ص(۱۵۵) وما بعدها. 


( في الفصل الثالث من هذا الباب «آأسس التشریع الوضعي الحدیث». 
0 يراجع المرجع السابق ص(۰)۱0۰-۱۵۹ الوظيفة العقيدية للدولة الاسلامیت» ص(4۸۹). 























الفصل الثالت 
آسس التشریع الوضعي الحدیث ونتانجها 


قام الفکر الغربي علی آساسین حدّد بهما وجهته وانطلق منهما 
وجعلهما قاعدة لما یُصدره من آنظمة وقوانین» ویمارسه من نشاط 
وهما: 

الأول : حماية الحريّة الإنسانية كما تصورها الفكر الغربي 

الثاني : فصل الدين عن الحياة وعن التدخل فى شئون الإنسان 
الحياتية وشئون المجتمع ۲ . ۱ 

وهذان الاساسان هما القاعدة التي تقوم علیها «الدیمقراطیة» 
فإنها نظام منبثق عن تصور للحياة قائم على فصل الدين عن الحياة 
يسعئى إلى بناء النظام السياسي على قاعدتين : 
۱- قاعدة حيادية الدولة تجاه العقيدة. 
۲- وقاعدة سيادة الامت التي تعني حق الامة المطلق في تبني 9 
الحياة الذي تراه مناسبً(" . 

وقد كان للظروف التاريخية إلئ مرّ بها المجتمع الغربي» وما 
كان يعانيه من الظلم والطغيان من قبل طبقة الإقطاعيين وطبقة رجال 
الدين - الدورالاأكبر في ذلك» فكان هلذا المنطلق ثمرة ذلك الصراع 
التاريخي» وصدی لصیحات التحرر من تلك العبودية» والخرافات 
التي آلصقت بالدین الكنسي النصراني .۱ 

یقول آحد الباحئین الغربیین «الديمقراطية العصرية من حیث 





.)۸ یراجع التشریع وسن القوانین في الدولة الاسلامية د/ محمّد مفتي وزمیله صس(۲-‎ )١( 
. انظر كتاب نقض الجذور الفكرية للديمقراطية الغربية» د/ محمد مفتي‎ (۲) 
مت جقوق الإنسان 0 الأساسية» د/ عبدالوهاب الشيشاني ص() القانون‎ (۳ 

















الفکرة والواقي ان هي الا نتيجة لمعارضة قامت في وجه ذلك 
النظام الذي سار عليه المجتمع والحكومة» وکان سائدّا في معظم 
الدول الأوربية خلال القرنین (۱۸۰۱۷) وقت آن کان یحکم الدول 
ملوك ادعوا السلطة المطلقة استنادا إلى الحق الاللهی» وقد استندت 
TON RE‏ طبقة الاعیان والی سلطة الكنيسة الموطدت 
وکانت غالبية الان تام الاجراء والفلاحین» تسام الظلم 
وتستغل وکان نصیبهم من الحقوق ضتئیلا» فلم یتمتعوا بالحرية 
السياسية آو حرية العبادة آو حرية الکلام أو الصحافة أو حرية 
العمل . 

ولم يكن للمواطنين آي ضمان ضدالتعسف بهم أو القبض 
علیهم وحبسهم وتفتیش مساکنهم . وکانت الثورة الانجليزية والثورتان 
الفرنسية والامريكية موجهة ضد هذا النوع من الدکتاتورية لاحلال 
الديمقراطية الحرة محلها. وان الفكرة الرئيسية التى تنطوي علیها 
الفلسفة الديمقراطية الحرة التي کانت تتمثل في ان الاس یستطیعون 
أن یحکموا آنفسهم بصورة أفضل مما لو حکمهم الملوك وطبقة 
الأشراف ورجال الدین»*؟. 

ومع اعتراف العالم الغربي بأنَّ هلذا آمر حدث لظروف تاريخية 
خاصة بالحضارة الغربية والديانة النصرانية» للكنّهم مع ذلك يرون أنه 
آصبح آمرا لازمّا لکل دولة حديثة آن تبني قانونها وتشریعاتها علی 
هلذاین الااساسین ٩۶‏ ۰ 

وقد کان لکل من الأساسین تأصیل فلسفي تنظيري» یبرر به 
الفکر الغربي صحة اتخاذه له آساسّا ینطلق منه وبیان ذلك فيمايلي : 


( السبیل الی عالم آفضل کارل بیکر ص(۱۷۳) عن العلمانية صس(۲۳۳). 
(؟) یراجع مقال بعنوان افصل الدّین عن الدولة» د/ جعفر ٍدریس [مجلة البیان (ع/15۹)]. 
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آولا: حماية الحرية الإنسانية: 

لمّا قامت الثورات في المجتمعات الغربية مطالبة برفع الظلم 
والطغيان عنها كان التحرر هو الغاية والهدف في ذاته دون أي هدف 
آخر . ۱ 

فكانت المطالبة ب«حفظ الحرية الإنسانية» هي المرتكز الأساس 
ارالك تثبيت دعائم الحرية وتمكين الإنسان . من أن يكون بذاته 
هو الأصل في كل قيم ومباديء تهدف الی تنظيم حرياته وحقوقه. 
اكيت بذلك إلى نزعة تمجيد الإنسان والاعتزاز به» وسيطرت هذه 
النزعة على كافة صور الحياة السياسية والاقتصادية والفکریة! eS‏ 
قام الفكرالغربي علی الحد من کل معوّق للحريّة الانسانية. ونتيجة 
لذنك نادی المفکرون الغربیون بتبني فصل الدین عن الحیاق أساسًا 
ینطلق منه إلى ممارسة الانشطة وإصدار الأنظمة والقوانين» وربطت 
التشریعات ومصدر الحقوق بمبداً الحرية هلذل"؟. 

وکان آبرز الفلسفات التي . مهدت لذلك وقامت عليها هذه 
الدعوة» نظرية روسو في (العقدالاجتماعي» التي تقول أن الأفراد 
تاو في حالة طبيعية یمارسون حرياتهم المطلقة وحقوفهم» ولما 
نات الدولة کان الغاية من قیامها حماية تلك الحقوق» وهلذه 
الحماية التي تقوم بها الدولة هي سبب شرعية سلطتها۳۱. 

ولأجل هلذا التصور سعیْ المفکرون لایجاد التوافق بين 
ضرورة السلطة» وحق الحرية الفردية وربط التشریع بفکرة التوفیق 
( یراجم أركان وضمانات الحکم الاسلامي بحث د/ محمّد مفتي [مجلة الشريعة والدراسات 

الاسلامیة» جامعة الکویت السنة ( ربیع الاخر ۱8۰۹ه) (ع/ ۱۲) ص(۰۵۸ .])۵٩‏ 
(؟) پراجع النظرية السياسية الاسلامية في حقوق الإنسان الشرعية» د/ محمّد مفتي وزمیله ص 
00 


(۲) پراجع المسألة السياسية د/ أحمد آبوالمجد [مجلة المستقبل العربي (۱۹۸۰م ع/ الول) 
ص(50). الوسلام ومباديء نظام الحکم. د/ عبدالحمید متولي ص(۹۱۰۹۰٩).‏ 




















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


هذه وأصبحت التشريعات تهدف إلى ذلك . 

يقول أحد الباحثين الغربيين: «إنَّ مدلول القانون الدستوري 
آي : SS‏ 
السلطة والحرية في إطار الدولة - الأمة)» وبين أن حقيقة الحرية 
الاٍنسانية تعنی السيادة الانسانية في مقابل سیيادة الدولت وقال: 
«الدولة سيدة لانّها بفضل تنظیمها العقلاني وبفضل التوازن الداخلي 
لسلطانها تا نفسهاء والفرد يمتلك هو أيضاء سيادة شخصية هى 
حریته » لاه یمتلك ویسیطر علی مختلف ملکاته وه بالتالي یستطیم 
التحکم والسيطرة علی ملکاته واستعمالها» وهلذا التفسیر . . . للحرية 
الانسانية يتيح. . . فهم كيف أن مختلف الحریات الفردية تضع حدودا 
لسلطان الدولة والواقع آن الامر هو حد من سيادة بسیادات آخری. 
إن سيادة الدولة يجب أن تتلاءم مع سيادة الأفراد»۲۱ 

وعلئ هنذا الأساس قامت الثورات فى الغرب» وکان آشهرها 
الثورة الفرنسية التي كانت عام (784١م)‏ والتي أصدرت إعلانًا 
ثيقة حقوق الإنسان» اعتبرت الحرية أساس 
السلطة والتشریع» وجاء فيها: 
«المادة (ع۶): الحرية قوامها القدرة عل عمل كل شيء لا ۳۳ 
الا خرین» ۱ 0 لا تحد ال الطبيعية کل انس ا 
هذه الحقوق وهلذه م بالقانون . 
المافة (2)6 لش للقانرن آن بط ٩۱‏ الأعمال المضرة بالمجتمع 
ا ا ا 
)۲( السابق (۱۷/۱). 


ضمنته ما أسمته ب«وثيقة 























التشريع الوضعي © في ضوء العقيدة الاسلامية 


أحد علئ عمل شيء لم يأمر به القانون» 0© 

وقد صار هذا الأساسء الذي هو حماية الحرية» قاعدة كلية 
للتأثير علی الجانبین الأساسيين: الجانب السياسي والجانب 
القانوني» واصلت الحرية في نوعین عائّین یتفرع عنهما بقية الحقوق 
والحریات التي ینادی بها هناك وهذان النوعان هما: 
۳ الحرية السياسية التي تعني تقیید سلطة الحاکم أو مشارکته في 
السلطة . 
ب - الحرية القانونية التي تعني التدخل في التشريعات ليضمن الفرد 
أن تلك التشزیعات لا تهدر حقوقه آو تقید حریته آو تحك منها ۱ 

ومن تأثر من المسلمين بالفكر الغربي يخلط بين هنذين 
الأمرين ويحاول إسقاط هذه الأسس الغربية علئ الإسلام» ليقول لد 
الوسلام یوافق علی هذا المنطلق الغربي» أو إنه قد سبق الغرب إلى 
5 ی تقاط نين حرق الام - الذي أعطاها إياه الشرع - 
المتمثل في تولية الحاكم والنصح له ومحاسبته وعزله ومراقبة تطبيق 
الشرع » وبین مصدر التشریع» ویخلط بین حق الامة في الاجتهاد 
بشروطه المعتبرة وبين التشريع الذي هو حق الله تعالئ» فيجعل من 
حق الامة المشروع في ذلك ذريعة لتوسيع الدائرة حت يشمل 
الاعتداء علئ حق الله والتدخل في التشريع”” . 

وهلذا الاساس يناقض مقصود التشريع الإللهي من آله ينطلق 
من مبداً العبودية له تالی باخراج المکلف عن داعية هواه حتول یکون 
دال و حفط مقاصد الشريعة في الخلق وقامة المصالح الدنيوية 





(1) المرجع نفسه »)۱۷۳/١(‏ وانظر أصول القانون د/ حسن کیره ص(۱۳۷). 

() يراجع حقوق الانسان وحریاته الأساسية ص(۷ ۸). 

002 يراجع مفهوم الحاكمية› عبداللّه الزايدي )06/۲ «(oA‏ السيادة وثبات الأحكام 
د/ محمّد مفتي وزميله ص(١57-7).‏ 

















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


للحياة الاخروية .۱ والتشریع الالهي يأتي علی آأساس بیان حکم 
آفعال الانسان لا من واقع اعطاء الفرد حریته و تقییدها. 

ثم ان مفهوم الحرية في الفکر الغربي یناقض الدّین ولذا قالوا 
بفصله عن الحياة لثلا یقید الحریة» وحقیقتها الرفض للفطرة الدينية 
الصحيحة مما سیب تدمیر الأخلاق واشاعة الفاحشة. 

وق دلت فسات 55 الخمس التي قصد التشریع 
الاللهي حفظها. وهي: الدين والنفس» والعقل» والنسل والمال» 
وأنشيء تشريع يقوم على هدمها ومن الأمثلة على ذلك : 

حماية القاتل من عقوبة القصاص» وحماية السارق من عقوبة 
القطع دفاعا في زعمهم ‏ عن حقوق الانسان» دون النظر إلى ما 
ينشأ عن ذلك من ضياع حقوق سائر النّاس. 

وإتاحة الفرصة للفرد في مزاولة كل ما يحقق رغباته وإن ترتب 
علی ذلك نتائج مدمرة في سيا الامة من اباحة الربا والزنا والالحاد 
وجعل دُلك حقوقّا مشروعة للافراد. 

آما التشریع الاللهي فقد بن حقوق الانسان على مبدأین : 

الأول : تحقیق عبودية الخلق له تعالی» وهي الغاية الکبری . 

الثاني : حفط مقاصد الشريعة فی الوجود الانسانی» والتی هی 
المحافظة عل ضروريات وجود الإنسان» وهي الأصول الخمسةء 
حفظ الدّين والتفس والعقل والنسل والمال. 

هلذا مع حفظ حاجیات هلذا الوجود بوضع أحكام العلاقات 
الإنسانية في سائر 1 وحفظ تحسينات هلذا الوجود بمکارم 
الأخلاق ومحاسن العادات(۲ 





(۱) یراجم الموافقات للشاطبي (۰۳۷/۲ ۳۸). وانظر الفصل الثالث من الباب الأول. 
69 یراجع النظرية السياسية الاسلامية في حقوق الانسان الشرعية د/ محمّد مفتي وزمیله 
ص(۳۹۔ .)٤۲‏ 


























التشریع الوضعي ۰ 3 في ضوء العقيدة الاسلامية 


ثانيا: فصل الدين عن الحیاة واستقلال التشریع عن التدخل 
الديني. 
قد کان تسود الحياة الأوريية في القرون الوسطی في عهد 
الکنيسة النصرانية نوع من الفصل بين الدّين والحياة» وقد تقدمت 
الاشارة الا دنه وکان هلذا ثمرة المنهج الذي اتخذته الکنيسة في 
الفهم القاصر للحياة والنظرة الخاطئة لأثر الدين على الحیاة» حیث 
كان یوجد في مملكة المسیح تنظیمان: التنظیم الروحي ویمثله رجال 
الدین» والتنظیم الزمني ویمثله الاباطرة والدولة. لکن کلا التنظیمین 
يمارس نشاطه في ظل روح أخلاقية مسيحية”'' . 
وقد ذكر بعض الباحثين أنّ مصطلح «العلمانية» كان قد جعله 
فلاسفة القرن السابع عشر اصطلاحا یشیر ال تحول شخص أو مؤسسة 
أو ا من إدارة الكنيسة إلى الادارة المدنية الزمنیة۳؟» ثم صار 
يعني في القرن التاسع عشر وما بعده تحول الانسان عن الاعتقاد 
الديني الغيبي إلى الاعتماد علی العقل البشري المنکر للغیب(. 
وقد تقدم أنَّ السیب في قیام الثورة على الدین واظهار العداء 
له هو الطغيان الذي كانت تمارسه الكنيسة» مع ما صاحبه من 
دخول التحریف علی الدین الكنسي الذي جعله یتناقض مع ما اکتشفه 
العلم التجريبي فيما يتعلق بالكون والإنسان» فأسهم هذا في قيام 
الانقلاب علی الدّين» وأصبح من ارات لدی الفکر الخربي أ 
الحق والحقيقة انما هو في نتاج المعرفة البشریت وأنّ المعر فة 
البشرية تتنافقض مع الدّين دائمّاء ویستحیل التوفیق بين اللاهوت 


( انظر العلمانية د/ الحوالي ص (۲۲۵- ۰۲۲۰ ٩۳‏ وما بعدها) آصول الفکر السياسي 
د/ التيجاني ص(۵ ۰ ۲ ۱ 

(۲) وقد تقدم معنا أنَّ القرنین السابع عشر والثامن عشر کانا یمثلان أوج الصراع بين الأباطرة 
والكنيسة» وأن سلطان الكنيسة بدأ يضعف فيهما. 

(۳) أصول الفكر السياسي د/ التيجاني ص(5١7).‏ 























الكنسي والعلم الوضعي فأدئ ذلك إلى انفصال آحدهما عن ال 

واختار الفکر الغريي المعرفة البشرية المعتمدة على العقل البشري 

E aS ER 

يقول أوجست كونت: «ويبين لنا تاريخ العقائد الدينية 
والميتافيزيقية من جهة وتاريخ المعرفة الوضعية من جهة أخرئ أنَّ 

التوفيق بينهما لا يمكن أن يستمر على الدوام. 

لقد انّجه الإنسان إلئ الخيال يتطلب إليه معرفة الظواهر 
الحقيقية معرفة مباشرة ومطلقة» ولكن كلما تقدم الإنسان في الدراسة 
الوضعية للظواهر ترك بالتدريج التفسيرات اللاهوتية والميتافيزيقية 
وستصبح الفلسفة وضعية بالضرورة متی آصبح العلم بأسره وضعيّاء 
لاله لیس من الممکن آن خد سوی وجهة نظر واحدة في دراسة 
اا وا 
وخرج الفکر الغربي بعد هلذا الصراع بتصورات عن الدّین 
- أن الدّين والوحي لا یمکن الاعتماد علیهما کمصادر للوصول لین 
الق انیم الصحيحة. فآضاع بذلك کل حلّ في الهداية 
المستمدة من الوحي الصحیح والدین الحق . 

۲- آَنّ الدین مثالي غير واقعي» لاله لا یقدر علی التفاعل مع 
معطیات الحياة المادية المبينة علی التصور العقلانی للانسان حیث 
اٍنه یتسم بالجمود والثبات(۲) ۱ 

وشيء آخر هو آَنٌ الدین یقید الحرية الانسانية ویفرض علیها 
آشیاء بدون ارادتها فکان لا بد - في نظر الفکرالغربي - من عزله 

)00 يراجع | السلفية و 2 د/ الزنيدي عر ري بعدها . 


(۳( یراجع ا وم الحكم 0 .(A* u‏ 


























تمامّا عن التشریع وكافة مجالات الحياة. 

وهلكذا أصبح تأثير الدين على الحياة في المجتمع الغربي معدومًا . 

يقول أحد الباحثين الغربيين: «إنَّ المحيط الديني هو اليوم 
بدون شك أقل أهمية في العالم الغربي المعاصر»“. 

ويقول آخر: «إنَّ القانون يقع إلى حد كبير خارج نطاق الدين» 
ولذا ينبغي أن يتغيّر القانون بتغير الظروف)”" . 

وبهلذا رفض الفكر الغربي اعتماد الدين كأساس للاجتماع 
البشري ومصدر السيادة فیه» والتفت لی الطبيعة والعالم المادي. 

وجاءت کل محاولات المفکرین وفلسفاتهم کردود آفعال علین 
مذهب التدین الکنسي المنحرف» وکمحاولات لایجاد بناء‌ات فلسفية 
تقوم مقام لین في منجال السياسة والحکم"" . 

وفقدالدین قيمته لا علی الصعید السياسي والقانوني والصعید 
العلمي والفكري فحسب بل حتی علئ صعيد الحياة العملية للأفرادء 
وقد آجري استفتاء عن دورالدين في التأثير عل حياة الأوربيين 
اليوميةء فكانت النتيجة أنَّ الدّين لا يلعب دورًا كبيرًا ‏ على الأقل - 
علئ المستوئ الشعوري من قرارات الآلاف من الأشخاص» والسبب 
أنهم لا يرون صلة بين تصرفاتهم اليومية وبين تدينهم الاسمي بالدين 
الكنسي» وأكثرهم يعترف أنَّ الدّين لا ينفذ ٍلی آعماقهم*. فٍذا کان 
الدّين قد فقد قيمته من مشاعر النفوس فكيف لا يفقد دوره فى التأثير 
على مجريات الحياة. ۰ ۱ 

وأصبيحت الدولة دولة علمانية تقوم أساسًا علئ الفصل التام 





( القانون الدستوري أندريه هوريو(١/‏ 75). 

() دائرة المعارف البريطانية (۹/ .)٩۲۱ ۰٩۲۰‏ 

(۳) يراجع أصول الفكر السياسي ص(۰۲۳۲ ۲۳۳ ۲۳۵). 
۹3 يراجع العلمانية د/ الحوالي ص(۹۳٤۔‏ "007). 

















التشريع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


بين ممارسة السلطة والنواحي الدينية» ولا تقبل من این آن بشارکها 
العلاقة السياسية بينها وبين المواطن» فهي التي تسن القوانين 
والتشریعات وفق تأسیس شامل لجمیع المواطنین ومصالحهم 
المشتركة منطلقة من مبدأً الحریة؟ . 
والحق اد هذا الفصل بين الذّين والحياة يناقض - أصلا - 
الفطرة الصحیحة من وجهین : 
- أنَّ الغريزة الدينية الفطرية في الإنسان تتطلب أن يكون الدّين ليس 
في مظاهر التعبد المحضة فقط» بل وفي معالجة قضايا الحياة 
المختلفت ولذا كانت التشريعات الوضعية القديمة تنسب الوا 
الالهة لتبرر مشروعیتها» بطريقة مباشرة آو غیر مباشرة وآخر 
ذلك ظهر في نظرية الحق الاللهي التي تبث کل ما یقوم به 
الأباطرة ة إلئ تفويض الرب لهمء » كما تقدم. ولذلك کانت «الفکرة 
الدينية الناضجة هي التي لا تجعل من الالوهية مبدأ تدبير فعال 
فحسب» بل مصدر حکم وتشریع في الوقت نفسه»" . 
اجان فتاه کل لا بر اه بلس بالاسکان فطل فقرلایه شاه 
عن ممارساته وتصرفاته بصورة دائمة ولذا فمن التناقتض أن 
یعترف المجتمع بالّین فیما یتعلق بالجوانب الروحية ویستبعده 
في الجوانب الاجتماعية والممارسات والأنظمة والتشریعات . 
ثم 7 هنذا الفصل مناقضة ورد لحقيقة الذین الصحیح» و 
أراده الله به من أن يكون عقيدة وشريعة ومنهاج حياة. 
وقد أدرك هلذا آحد المستشرقين فقال: «يفصل كثير من 
التاس» بتأثير ميرائهم الثقافي وظروفهم الاجتماعية وتعليمهم بين 
الدّين والدولة. . . ولكن الواقع أنَّ هنذا الفصل بين الدَّين والدولة أمر 


.)484 -488( يراجع الوظيفة العقيدية للدولة الإسلامية» حامد قويسي ص‎ )١( 
الدين» د/ محمد دراز ص(00).‎ (۲) 


ا 0 




















جديد. . . ولم يعرف الإسلام أو سواه من الادیان العالمية مبداً 
الفصل»'. 

والحقيقة أنَّ القول بفصل الدين عن الحياة لم یکن : «تنظیرا 
مبنيًا علئ البحث والبرهان العقلي» وإنما يعدء حلا مداهتّا وسطا 
للصراع الذي حصل في العصور الوسطی في آوربا بين الكنيسة 
والمفكرين الأوربيين» فبدلاً من اثبات فساد الدّین البابوي وتحکم 
الكنيسة والبحث بالتالي عن حقيقة الدّین وقبوله آو رفضه 
عمدالمفكرون إلى التهرب من ذلك بقبول الدّین النصراني کآمر واقع 
مع عزله عن الحياة كحل وسط للصراع)”" . 


ما نتج عن اتخاذ التشريع الوضعي المعاصر هذين الأساسين 
قاعدة له: 

وقد نتج عن اتخاذ هلذين الا ساسین فاعدة للتشريع الغربي تبني 
ينك | بز س علیهماالتشریع» وهما: 
مدا سيادة الآمة. 
۲ مبداً نسبية التشریعات وخضوعها لقاعدة التغیر والتطویر. 
آولا: مبدأ سيادة الشضعب: 

شات مشکلة السيادة لتمثل واقع الصراع علی السلطة العلیا 
بين حكام وأباطرة أوربا أصحاب السلطة الزمنية» وبين الكنيسة 





() الشرق الادنی مجتمعة وثقافته صس(۱۷۳- ۱۷). 

( التشریع وسن القوانین في الدولة الاسلامية صس(0- 5). 

م2 يراجع: قواعد نظام الحكم في الإسلام» د/ الخالدي ص(۷۲- ۰۷۵ السيادة وثبات 
الأحكام» د/ محتّد مفتي وزميله ص(۷) التشريع وسن القوانين في الدولة الإسلامية 
ص(۲۔۸) . 














ورجال الدّین آصحاب السلطة الروحية وانتهی بترکیز السلطة فى 
یدالملوك دون سلطة الکنيسة» وحاولوا الاستنادالین نظرية «السق 
الإللهي المباشر» والتي تزعم أنَّ الحكام تم اختيارهم من الله مباشرق 
واستندت الكنيسة إلى نظرية «الحق الاللهي غير المباشر» التي تزعم 
أ السيادة تأتي للحكام من الله بطريق غير مباشرة» عن طريق رجال 
الذین الذین یمنحون السلطة لمن یبارکونه(؟. 

ثم ظهر صراع آخر فیما بعد على السيادة بين حکم الملوك 
الاستبدادي وبين الجماهير والمفکرین المنادین بالحرية الانسانية 
وحقوق الإنسان» وکانت فکرة روسو في تفسیر العقد الاجتماعی 
(ٍرهاضا لربط السيادة بالامة فا ید الثورة الفرنسية ودعاة ل 
الإنسانية» حیث جعلت السيادة للارادة العامة. 

ومنذ ذلك الوقت والمفکرون يربطون بين السيادة ومجموع 
الافراد» وأصبحت السادة ترد لو : 

وهلذا المبداً يعني وضع القرار السياسي والتشريعي في يد 
ممثل الشعوب باسم الأمة“ أي الاستقلال عن الرب في التشريع بأن 
يضع الونسان بنفسه النظام الذي يريد دون الخضوع لأي سلطة خارجية 
عن الجماعة البشرية» وعلئ هنذا الأساس تعالج مشاكل الحياة© . 

يقول أحد القانونيين الغربيين: «أما فكرة السيادة في الحديث 
فهي مرتبطة بفكرة السلطة العليا لصنع القانون أكثر من ارتباطها 
بالسلطة التنفيذية أو القضائية» فالسلطان الآن هو الشخص أو الهيئة 
التي تتولی سلطة التشریع في المجتمع » ورفع ازدياد علمنة الدولة 
)١(‏ انظر: ص(۱۷۰) وما بعدها. 
( یراجم القانون الدستوري (۰)۳۱/۱ وما بعدهاء السيادة وثبات الأحكام ص(۱۳۔ ۱۷). 
(۲) پراجع اسلامية المعرفة د/ عبدالحمید آبوسلیمان [مجلة المسلم المعاصر] (ع/۳۱) سنة 


(۱۰۲ه) ص (۱۱۰). 
(4) يراجع قواعد نظام الحكم في الاسلام ص(۷۳- ۷۰). 























التشریع الوضعي ® في ضوء العقيدة الاسلامية 


الحديثة وقد اعترف للدولة القومية بائها السيدة المطلقة على نظامها 
القانوني الوضعي » يضاف ال ذلك أن السيادة نعني وجود مشرع ام 
أو مشرعين في الدولة لا یعترفون بوجود من هو آسمی منهم في 
نطاق مجالهم» ويستطيعون إقرار آي تشريع ضمن الإطار الذي 
یرسمه الدستور النافذ»۱ 

9 هو 5 يعبر عنه 0 ۰ الذي عع علل 
ا 2 صن علیه هلذه الجماءة 9 

فالمقصود بالسيادة «السلطة العليا التي لا تعرف فيما تنظم من 
علاقات سلطة علیا آخری لین جانبها»(۳) وصفتها الأصلية «هي سلطة 
وضع القوانین للمواطنین»*. ولا یمکن آن یفرض علیها آي 
التزامات من قبل ارادة آخری(* . 

وهلذا بللا شك يناقض لاصز المقطوع به في عقيدة الإسلام 
الإرادة البشرية عن إزادة الله تعالی» وان الإرادة القاهرة التي تخضع 
لها كل الإرادات هي إرادة الله تال دون غیره» وما سوئ ذلك فهو 
الشر تک والمنازعة لله . 
ثانیا: نسبیه التشریعات وخضوعها لقاعدة التغییر والتطویر: 

بعد استبعاد الدين عن واقع الحياة وعن آن یکون مصدرا 





(1) فکرة القانون» دینیس لوید ص(۰۲۰4 ۰۲۰5 ۲۲۲). 

(؟) یراجع الأبعاد السياسية لمفهوم الحاكمية هشام جعفر ص(۱۳۱). 

)۳( القانون الدستوري والانظمة السياسية د/ عبدالحمید متولي (۲۲۹/۱). 

() تطور الفکر السياسي» جورج سباین (۵4۸/۳) عن السيادة وثبات الأحكام د/ مفتي 
ص(۱۲). 

)0( پراجع الدولة والسيادة دا فتحي عبدالکریم ص(۱۰۱- ۱۰۷) السيادة وثبات الأحكام 
ص(۱۳-۱۰). 

















للمعرفة الصحيحة. وارجاع قواعد الفکر الغربي إلى الطبيعة» زالت 
فكرة الثبات وأصبحت سمة الفکر الغربي لفهم العصر الذي يعيشه: 
النسبية في كل شيء وأصبح الإنسان الغربي مؤمئًا بأنَّ التغير هو 
آحد 7 الحياة أو هو المقوم الوحيد في الحقيقة( . 
صبح الحق الذي یسعی الفکر الغربي للوصول الیه مربوطا 

بحياة 00 وخبراته التجريبية. 

فالحق إذن نسبي ولیس مطلقا ومتغیر مع الحياة وليس ثابئّاء 
بحيث یمکن آن ینقلب الحق باطلاً والباطل حقّا بتغیر الحياة أو 
اختلاف الظروف وآحوال الآشخاص(۲ . 

وانطلقت العلوم الانسانية من مسلّمة آساسية هي له لا یوجد 
کیان ثابت للانسان بل هو حصيلة للظروف المادية الاقتصادية 
والاجتماعية ۰*۳ وقام القانون علین هلذا الأساس حیث يؤكد أحد 
رجال القانون الغربیین آَنْ القانون قائم علی أَدّ الحقوق قابلة للتغیر 
والتجدید. وعلی الدولة آن تسعی إلى تقرير تلك الحقوق كلما 
آصبحت الحقوق المقررة في القانون قاصرة عن الوفاء باحتیاجات 
الأفراد9 ' . 0 
وبناء علئْ هلذا کان من اللات التي ينطلق منها التشريع 
الغربي : أن القانون وليد الظروف الاجتماعية» وعامل متغير بتغير 
تلك الظروف فهو حصيلة التطور الاجتماعي المعبر عن رأي الجماعة" . 

واستقرّ الرأي القانونى على أله لا بد عند تكوين القاعدة 
التشريعية من مراعاة ملائمتها لعوامل عديدة من طبيعية تتصل بطبيعة 
)١(‏ يراجع المصدر السابق صس(۰)۱۵۸ النظرية السياسية الإسلامية ص(1"). 
(0) يراجع السلفية وقضايا العصر ص(١57).‏ 
(۳) يراجع الأبعاد السياسية لمفهوم الحاكمية ص(50١).‏ 
() یراجم حقوق الانسان الأساسية ص(۱۳). 
( یراجع تاریخ القانون» زهدي یکن ص(۰0۳ 0۷). 


























المجتمع آو طبيعة الانسان» واقتصادية وسياسية واجتماعية وحقائق 
تاريخية ویستخلص من کل تلك العوامل القاعدة التشريعية الملائمة 
للواقع”'' كما تقدم. 

يقول أحد الباحثين الغربيين: «لا شك أنَّ النظام القانوني لا 
یمکن آن یکون جامدا إنه يتبدل تحت ضغط الحاجات السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية. أو بفعل جذب آفکار العدالة»۳۱. 





(۷) یراجع أصول القانون د/حسن کیره ص(۱۸4 - ۰۱۸۹ وص(۱۹۸۱۹۷) من هذا 
البحث. 


( القانون الدستوري آندریه هوریو (۱۳۹/۱). 





في ضوء العقيدة الاسلامية 














الباب الثالث 
حکم التشریح الوضعي 


وفيه تمهيد وثلاثة فصول : 

الفصل الأول : حقيقة الإيمان عند أهل السنة والجماعة وصلة 
التشريع به. 

الفصل الثاني : مقتضی قواعد آهل السنة والجماعة في التشریع 
الوضعي. 

الفصل الثالث : حکم متابعة التشریع الوضعي وطاعته. 




















۰۰ 


لمهيد 

إن ما سبق في الباب الثاني من بيان حقيقة التشريع الوضعي» 
وماهو فائم علیه» يغني في بیان جهة القول بکونه کفرا یناقض 
الاسلام الذي هو تمام الانقیاد والاستسلام له رب العالمین . 

ومع آنه لا یتصور تبني التشریعات الوضعية منفصلة عن تبنی 
المبادیء والعقائد والتصورات التي تنطلق منها وتکون هي الأساس 
لأحکامها» والتي تخالف عقيدة الاسلام ولا تجتمع معها بحال اذ 
كيف يجتمع النقيضان؟ إلا إنه وإن سُلَّم ذلك وأنه يمكن تبنيها 
مجردة عن مبادئها فهي كفر من جهة أخرئ. هي جهة كون ممارسة 
التشريع الوضعي يعتبر منازعة لله تعالى فيما هو من خصائصه. كما 
تقدم بيان ذلك في الباب الأول. 

ثم إن ون شلم أن التشریع الوضعي لا یعتبر صاحبه مازعا 
حتی یعتقد ذلك» ویظهر المعاندة والمکابرة - فهو كفر من جهة ثالثة 
هي جهة كونه منافيًا للإيمان الذي هو قول وعمل؛ وذلك من وجهین : 

الأول: أن التشرد یع الوضعي والحکم به علی الاستمرار یتضمن 
ترك الالتزا م بالحکم بالشريعة الالهية وآن تکون هي آساس الحكم 
والتحاکم . والالتزام بالحکم بالشريعة الالهية أصل في الایمان. 

الثاني : أنه یمتنع أن يكون شخص یعتقد وجوب الالتزام 
بالشريعة الالهية وعدم جواز الحكم بغيرهاء وأفضليتها وعدلهاء ثم 
هو يشرّع غير حكم الله ویدعوزلی لك والیالسمل به والحکم به 
وهذا الوجه مبني على قاعدة آهل الستته في العلاقة بين الظاهر 
والباطن في الایمان . 

ل ل لل ا 
الباب. وبالله التوفيق 

















الفصل الأول 
حقيقة الإيمان عند أهل السنة والجماعة 
وصلة التشريع به 


تمهيد: 

إن معرفة الصواب في هذا الباب وغيره مبنية على معرفة حقيقة 
الایمان والکفر. فالکفر والایمان متقابلان اذ! زال آحدهما علْمّه 
القع دي والایمان هو الاصل الذي بعث به الأنبیاء صلوات الله 
وسلامه عليهم» وعليه قامت الدعوة إلى الدين القويم» وبه تكون 
النجاة عند الله تعالى. . ولقد جاء بیانه تم بیان في الوحي الموحئ إلى 
نبینا محمد يا فمن رد التنازع إليه زال عنه کل لبس في هذا الباب 
وغیره. 

ولهذا كانت يقة السلف أسلم وأعلم وأحكم؛ حيث حققوا 
شرط النجاة من الهلاك الذي وقعت فيه فرق أهل الاهواء کما وقعت 
فيه الأمم قبلهاء والذي حدّه النبي و - حین ذکر الافتراق في آمته - 
بقوله: «ما أنا عليه اليوم» وأصحابي)”" . 

وقد تقلد السلف هو لاء. زمام الأمر بعد نبيهم ذ فبينوا الإيمان 
وآوضحوا وصاولوا ونافحوا کل بدعة تخالف في الایمان» فأقاموا 
الحجة وظهرت بهم المحجة. 

ومع وضوح هذا الأصل وبيانه إلا إنه قد حصل فيه النزاع من 
قبل طواتف مبتدعة نازعوا آهل السنة والجماعة» ما بين غالٍ فيه 
- وهم الوعيدية - وجاف عنه ‏ وهم المرجئة -» وكان الجامع بینهم 
أصلاً واحدًا من حیث آساس الشبهة التي فهموا بها الایمان حيث 





( انظر: کتاب الصلاة لابن القیم ص (۲). 
)( رواه الترمذي. ك: : الایمان ح (5541), والاجري في الشريعة (۱/رقم ۲4) واللفظ له. 
وص ححه الألباني في صحیح الترمذي رقم 9 




















التشریع الوضعي 3 في ضوء العقيدة الاسلامية 


قالوا ٍن الایمان حقيقة واحدة فاذا زال جزژه زال کله"۲۱. والحق ار 
مذهب كلا الطائفتين لم يقم على أساس صحيح في فهم الایمان 
الوارد في نصوص الوحي من الكتاب والسنة» بل كان فهمًا سطحيا 
غير عميق في الأخذ بما يظهر لهم من النصوص. وكان منهجهم 
الجامع لهم فيما يتعلق بالاستدلال بالنصوص - وهو منهج كل 
مخالف لأهل السنة ‏ يتمثل في طریقین مجملین(۲۳. 

الأول : اتباع المتشابه وعدم الرد إلى المحكم» وهذه هي شيمة 
أهل الأهواء الذين قال الله فیهم: ۶ فام لذن ف لوه ديم مع ما كه 
ونه اء لشتة واه تآوبلوه؟» [آل عمران/ ۷]. ٠‏ 

الثاني : عدم الجمع بين الأدلة» وذلك بالاقتصار على بعضها 
دون النظر إلى الأدلة الأخرى التي لو جمعت مع تلك لظهر الحكم 
العدل. ولذلك فإن أكثر ما يكون النزاع بسبب هذا وهو سبب 
الاختلاف والضلال» حيث يُحكم في الشيء قبل إحكامه وجمع 
حواشيه وأطرافه واستقصاء أدلته وحججه. كما قال شيخ الإسلام ابن 


تیمیف رحمه 20 , 


یقول الشاطبي -رحمه الل في تقریر وجوب النظر زلی 
الشريعة على أنها صورة واحدة لا يُطلب الحكم منها على حقيقة أمر 
إلا بجملتهاء لا من دليل منها أي دليل کان وهذا هو شأن 
الراسخين» بخلاف متبعي المتشابهات : «ومدار الغلط في هذا الفصل 
نما هو علی حرف واحد وهو الجهل بمقاصد الشرع وعدم ضم 
أطرافه بعضها لبعض . فان مأخذ الادلة عند الائمة الراسخین نما هو 
(۱) انظر تفصیل هذا ص (۲۳۹) وما بعدها. ٠‏ 
)۲( يراجع : مقدمة في آسپاب اختلاف المسلمین وتفرفهم . محمد العبده طارق عبدالحليم 


ص (۱۷ - ۷۲). 
(1) يراجع» اقتضاء الصراط المستقیم (14۹/۱). 























التشریع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


علی آن تخد الشريعة کالصورة الواحدة بحسب ما ثبت من کلیاتها 
وجزئياتها المرتبة عليها. .. وما مثلها إلا مثل الانسان الصحیح 
SS‏ 
وحدها ولا بالرجل وحدها ولا بالرأس وحده ولا باللسان وحده» بل 
بجملته التي سّمي بها إنسانًا. . كذلك الشريعة لا يطلب منها الحكم 

حقیقة الاستنباط الا بجملتهاء لامن دلیل منها أي دلیل کان» 
ا الرأي نطق ذلك ادنوه دشن الردا سیر تیاو 
الشريعة صورة واحدة يخدم بعضها بعضا كأعضاء الإنسان إذا صورت 
صورة مثمرة» وشأن متبعي المتشابهات أخذ دليلٍ ما أي دليل كان 
عفو! وآخذا أولئّاء وإن كان نَّمّ ما يعارضه من كلي أو جزئي. فكأنَ 
العضو الواحد لا يعطي في مفهوم أحكام الشريعة حكمًا حقيقيًا. 
فمتبعه متبع متشابه ولا يتبعه إلا من في قلبه زيغ كما شهد الله به ومن 
أصدق من الله قیلا». 


ومثال هذا الزيغ : ا والخوارج في مسألة 
الایمان» فإن كلاً من الطائفتين قد أخذت ببعض الحق وتركت باقيه. 
فاعتمدت المرجئة النصوص التي فيها: «من قال لا إله إلا الله دخل 
الجنة» ونحوها من نصوص الرجاء وأعرضت عن النصوص الدالة 
على ضرورة العمل وأن النجاة لا تكون إلا بمجموع الأمرين» الإقرار 
والعمل. ومن غريب ما يفعلونه أنهم يأتون إلى النصوص التي تصف 
الحالات العارضة أو الخاصة التي 0 الأآصول الكلية والقواعد 
القطعية في الشرع ولا تعارضها وإنما تخصص الحكم بوجه ماء 
فتجعلها المرجئة معارضة. . ومن ذلك قول بعض فرقهم: إن القول لا 

يعد ركنًا في الإيمان ولا جزءا من ماهيته لأن الأخرس لا يجب عليه 





)۱( الاعتصام (1/ 5 - ۲۵). 














في ضوء العقيدة الاسلامية 














التشریع الوضعي ۰ 


اد قران پالسان ۱ 

واعتمدت الخوارج ا الوعید والتي تدل على أن العمل 
شرط في النجاة وآنه من الایمان» فظنت أن ذلك یشمل کل جزء من 
أجزاء العمل وأن التارك لي منه تارك للایمان» وآن المومن من 
التزم بجمیع الواجبات وترك - جمیع المحرمات ومن لم يكن كذلك 
فهو كافر. وصار أصل قولهم 50 التکفیر بالکبيرة. 

والحق أن هؤلاء جميعهم يصدق فيهم أنهم اعتقدوا ثم استدلوا 
ووُجهوا : 0 ولذلك كانوا أهل الأهواء. وفي هذا يقول 
الشاطى: سی أل البدع أهل الأهواءء لأنهم اتبعوا أهواءهم فلم 
یاخذوا الادلة الشرعية مأخذ الافتقار إليهاء والتعويل عليهاء حتى 
یصدروا عنها بل قدموا آهواء‌هم واعتمدوا علی آرائهم ثم جعلوا 
الآدلة الشرعية منظورّا فیها من وراء ذلك»(۳؟. 

ولما كان الإيمان هو أصل مسائل الدين وقاعدتهاء كان لابد 
من دراسته هناء وبيان حقيقته لجعل ذلك قاعدة يسير عليها البحث 
في هذا الباب» وذلك ضمن ما له صلة مباشرة بالموضوع. وبالله 
أولا: قول أهل السنة في الإيمان: 

يقول ابن تيمية ‏ رحمه الله : (إِنّ الایمان من الاحکام المتلقاة 
عن الله ورسوله. ليس ذلك مما يحكم فيه الناس بظنونهم 
وأهوائهم)”” «ومما ينبغي أن يعلم أن الألفاظ الموجودة فى القرآن 
والحديث إذا عرف تفسيرها وما أريد بها من جهة التي 4 لم يسيع 
في ذلك إلى الاستدلال بأقوال أهل اللغة ولا غيرهم... [وأعظم 
(1) يراجع: ظاهرة الإرجاء. د/ سفر الحوالي (۳۰/۷). 


)۲( الاعتصام (۱۷۰/۲). 
(۳) الفتاوی (۱۱۵/۳۰). 


























تلك الألفاظ اسم الایمان والاسلام والتفاق والکفر] فالنبي ی قد 
بِيّن المراد بهذه الألفاظ بيانًا لا يحتاج معه إلى الاستدلال على ذلك 
بالاشتقاق وشواهد استعمال العرب ونحو ذلك. فلهذا يجب الرجوع 
في مسميات هذه الأسماء إلى بیان الله ورسوله فإنه شاف كاف . 
وباستعراض التصوص الشرعية نجد آنّ لفظ الإيمان قد أطلق 
على عدة معان» فأطلق وآرید به التصدیق» كما في قوله تعالی 9 وم 


1 ا 


ا ¥ 
الان قتییه ۰ وان خرو وا منده”: أي بمصدق ل“ . 
وقال ارش : «قال الله حكاية عن إخوة يوسف: # وم 
نت هون لاک لم یختلف آهل التفسیر أنّ معناه» وما آنت بمصدق 
لیا 


لکن لیس معنی تفسیر الایمان بالتصدیق مجرد نسبة الصدق 
ليع قائله › بل المراد به ما يكون من أمن وطمأنينة يصاحب تصدیق 





۱0( ارچ السابق (۲۸۱/۷ - ۲۸۷) بتصرف یسیر. 

,۲( أبو محمد عبدالله بن مسلم الدينوري؛ العلامة الكبير من علماء ء أهل السنت كان يطلق عليه 
فقیه الادباء وأديب الفقهای له: الرد علی الجهمية والمشبهة» وغریب الحدیث» وغریب 
القرآن» ومشکل القران توفي سنة (۲۷۲ه). . انظر سیر آعلام النبلاء (۲۹۰/۱۳). وکتب 
عنه رسالة ماجستير مطبوعة لفضيلة أ .د علي العلياني بعنوان «عقيدة الامام ابن قتیبة» . 

0 أبو عبدالله محمد بن إسحاق بن منده من أئمة الحنابلة وأهل السنة. له كتب في تقرير 
عقيدة السلف» منها: الایمان» والتوحید» والرد على الجهمية وکلها مطبوعف توفي سنة 
(۳۹۰ه) انظر: طبقات الحناپلة (۷۲/ ۰۱1۷ تذکرة الحفاظ (۳/ ۰۳۹-۱۰۳۱ 

(4» يراجع: تأویل مشکل القرآن. ص/ ۰٤۸۱‏ تفسیر ابن جریر (۱۲/ ۱۲۲ - ۰۱۲۳ کتاب 
8 لابن منده (۳۲۰۰/۱). 

(5) العلامة آبو منصور محمد بن أحمد الهروي الشافعي» كان رأسًا في اللغة والفقه ثبنا ديّئاء 
على مذهب السلف أهل السنة. وكتابه «تهذيب اللغة» من أنفس كتب اللغة وأحسنها 
وأسلمها. مات سنة (١۳۷ه).‏ سیر أعلام النبلاء (۹۲/۱2) وما بعدها. وانظر ما كته 
عنه فضيلة أ أ. د/ علي العلياني في كتابه «عقيدة الإمام | لأزهري». 

(50) تهذيب اللغة (۵۱۳/۱۵). 
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خبر القائل. وهذا آعلی من مجرد التصدیق» وهو المقصود فى 
الایت» ولهذا جاءت الاية بلفظ «الایمان» دون لفظ «التصدیق». لأنه 
آبلغ. وعندما سئل الخلیل بن آحمد""؟ -رحمه الّه - عن الایمان 
فقیل له: ما الایمان؟ قال: «الطمأنینة»۳؟. فمراد من فسر الایمان 
بالتصديق من آهل السنة» التصدیق الخبري المستلزم للاذعان 
والقبول» لا مجرد التصدیق الذهني الذي هو نسبة الصدق الی 
المخبر أو الخبر من غير إذعان ولا قبول» بل مرادهم التصدیق 
العملي المتضمن للتصدیق الخبرئ ".كما يدل عليه قوله تغالى: 
مهي © مَدْ صَدَفَتَ اهيا ٩‏ [الصافات: ۱۰۰۷۰6 أي بالعمل 
والامتثال"* وقوله بل : «والفرج يصدق ذلك ويكذبه» . 
ثم إنه من المعلوم في اللغة أن اللفظ إذا فسر بلفظ آخر فلا 
يعني ذلك أن اللفظين متواطئان على المعنى تمامّاء وإنما يكون ذلك 
لأجل التقریب لی الافهام ۳ . 
- وآطلق وآرید به قول القلب وعمله. کما في قوله ی - في 

حدیث جبریل -: «الایمان آن تمن باه وملائکته وکتبه ورسله وتومن 
)١(‏ الخليل بن أحمد الفراهيدي» قال عنه الذهبي: (الامام صاحب العربية. . . وكان رأسًا في 

لسان العرب» ديا ورعًا. . . وهو معدود في الزهاد) سير أعلام النبلاء (۲۹/۷ ۰ 1۳۱). 
(۲) لسان العرب (۰)۳۶/۱۳ وانظر: معجم مقاییس اللغة (۱/ ۱۳۳). 
(0) ولاهل السنة طریق آخری في تفسیر الایمان فیفسرونه بالاقرار المستلزم لانشاء الالتزام لا 

مجرد الاقرار بالخبر ویرون آن تفسیر الایمان بالتصدیق قد یکون فیه لبس لا یظهر معه 

وجه دخول العمل في مسمی الایمان» لاسیما آن من الفرق المخالفة من یجعل التصدیق 


مرادفا لاژیمان وينفي دخول العمل في مسمی الایمان بناء على ذلك. انظر: مجموع 
الفتاوی (۱۵۳-۱۲۰/۷). 

(4) انظر: تفسیر القرطبي (۱۵/ ۰۱۱۲ ویراجع للتوسع : ظاهرة الارجاء (۲۳-۲۳۰/۲). 

(5) رواه البخاري في صحيحه [ك/ القدر. رقم (5511)]» ومسلم في صحيحه [ك/ القدر. 
رقم (/57601)]. 

(5) يراجع: الفروق اللغوية» لأبي هلال العسكري. ص .)١5-١١(‏ 
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تالقان حيرم وو وهذا حین جاء لفظ الایمان مقترئا مع لفظ 
الاسلام . 


- وأطلق وأريد به العمل الظاهر والباطن» کما فی قوله تعالی : 
لا ما2 هلضع ایتک (لبترد/ ۱6۳] يعني صلاتکم ٍلی بیت المقدس ۳ . 

- وآطلق وآرید به جمیع ما تقدم من الأقوال والاعتقادات 
والاعمال الظاهرة والباطنة» كما في قوله تحالی: « نما لور 
یت دا دذکر ال میت وم ولذا قلیت عم یسم رام یمان وعل ریهم 
ال الم درجث عدد تیم وتقورة درز بكري ( > 
[الانفال/ ۲ - 6] فشرح الایمان بالأعمال الباطنة کالوجل والتوکل» 
وبالأعمال الظاهرة کالصلاة والانفاق. قال عبدالّه ابن الامام آحمد 
رحمهما الله -: «وجدت في كتاب أبي ‏ رحمه الله - قال: آخبرت 
أن فضيل بن عياض قراً آول الأنفال حتی بلغ : أو هم لومون 
کا فم دجت عند ری ومر وة رة )4 نم قال: ان هذه 
الاية تخبرك آن الایمان قول وعمل» . 

وفی حدیث وفد عبدالقیس : قوله 5 : «هل تدرون ما الایمان 
بالله و قالوا: الله ورسوله آعلم . قال : شهادة آن لا اله إلا الله 
وأن محمدًا رسول الله وإقام الصلاة وإيتاء الزكاة وصوم رمضان 
وتعطوا الخمس من المغنم»"** ففیه تفسیر الایمان بالقول والعمل . 

ومنه قوله 5 : «الایمان بضع وسبعون. آو بضع وستون شعبت 


000 رواه مسلم في صحيحه. [ك/ الإيمان» رقم .[(A)‏ 

() يراجع: تفسیر ابن جریر (۱۹/۲)» تفسير ابن كثير :»)787/1١(‏ آضواء البیان (۸۸/۱). 

(۲) السنة [۳۷/۱ رقم (۸۱۸)]. 

() رواه البخاري في صحیحه [ك العلم رقم 1۸۷ ومسلم في صحيحه [ك الایمان» رقم 
0)]. 
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فأفضلها قول لا إله إلا الله وأدناها إماطة الأذى عن الطريق. والحياء 
شعبة من الإيمان)”'' . قال الحافظ ابن حجر رحمه الله -: «هذه الشعب 
تتفرع عن أعمال القلب» وأعمال اللسان» وأعمال البدن»اه”" . 


وهذا هو المعنى الجامع للإيمان» وهو المقصود بالإيمان في 
نصوص الشرع عند الانفراد والخلو عن القرينة التي تقيد معناه بأحد 
الإطلاقات التي تقدم ذكرها. يقول الحافظ ابن كثير ‏ رحمه الله 
وهو يتكلم عن الإيمان: «فأما إذا استعمل مطلقاء فالإيمان الشرعي 
المطلوب لا يكون إلا اعتقادًا وقولآً وعملاً. هكذا ذهب إليه أكثر 
الاکمت بل قد حكاه الشافعى وأحمد بن حنبل وأبو عبيد وغير واحد 
إجماعاء أن الإيمان قر وان وی ی ا" 


وعلى هذا اعتمد أهل السنة والجماعة في تفسير الإيمان النافع 
الذي تحصل به النجاة» فاتفقت كلمتهم على أن الایمان قول وعمل 
وقصدوا بالقول: قول القلب واللسان» وبالعمل: عمل القلب 
والجوارح. وتنوعت عباراتهم في شرح ذلك وبیانه» «فتارة یقولون: 
قول وعمل» وتارة یقولون: هو قول وعمل ونية» وتارة یقولون : 
قول وعمل ونية واتباع السنة» وتارة یقولون: قول باللسان واعتقاد 
بالقلب وعمل بالجوارح. وکل هذا صحیح»**. وانما قصدوا بذلك 
زيادة التوضیح والبیان» ولا فان هذه التفسیرات کلها ترجع إلى 
معنی واحد» «فمن قال من السلف. الایمان قول وعمل : آراد قول 
القلب واللسان وعمل القلب والجوارح ومن أراد الاعتقاد رأى أن 
لفظ القول لا یفهم منه الا القول الظاهر آو خاف ذلك فزاد الاعتقاد 





)۱( رواه مسلم في صحيحه [ك الإيمان» رقم (۳۵)]. وأصله متفق علیه. 
(۲) فتح الباري (0۲/۱). 

(۳) تفسير ابن كثير /1١(‏ 55 - 506). 

( مجموع الفتاوى (۱۷۰/۷). 
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بالقلب» ومن قال: قول وعمل ونية» قال: القول یتناول الاعتقاد 
وقول اللسان» وأما العمل فلا یفهم منه النية فزاد ذلك . ومن زاد 
اتباع السنة فلان ذلك كله لا يكون محبوبًا لله إلا باتباع السنة. 
وأولئك لم یریدوا کل قول وعمل وانما آرادوا ما کان مشروعا من 
الاقوال والاعمال. ولکن کان مقصودهم الرد علی المرجتة الذین 
جعلوه قولاً فقط فقالوا: بل هو قول وعمل. والذین جعلوه آربعة 
آقسام فندوا مرادهم» کما سئل سهل بن عبدالله التستري“ عن 
الإيمان ما هو؟ فقال: قول وعمل ونية وسنةء لأن الإيمان إذا كان 
قولاً بلا عمل فهو كفرء وإذا كان قولاً وعمادٌ بلا نية فهو نفاق» وإذا 
. كان قولاً وعملاً ونية بلا سنة فهو بدعة»". وقال الأوزاعي”" : «لا 
يستقيم الإيمان الا بالقول» ولا یستقیم الایمان والقول الا بالعمل 
ولا يستقيم الایمان والقول والعمل الا بنية موافقة للسنة. فکان من 
مضى ممن سلف لا يفرقون بين الایمان والعمل» العمل من الایمان 
والایمان من العمل . وانما الایمان اسم یجمع كما يجمع هذه الأديان 
اسمها. وتصديقه العمل فمن آمن بلسانه وعرف بقلبه وصدّق ذلك 
پعمله فذلك العروة الوثقى التي لا انفصام لهاء ومن قال بلسانه ولم 
یعرف بقلبه ولم یصدقه بعمله لم یقبل منه وکان في الآخرة من 
الخاسرین»"*۴. وکما قال الحميدي*: «الایمان قول وعمل يزيد 





. أبو محمد. اشتهر بالزهد. وکان علی عقيدة السلف. یستشهد شيخ الإسلام كثيرًا بکلامه‎ )١( 
-۱۸۲/۲( توفي سنة (۲۸۳ه). انظر: صفة الصفوة (55/5 - 58)» شذرات الذهب‎ 
٤ 

(0) المرجع السابق (۰۱۷۱/۷ وانظر (۷/ ۰۵۰۱۲-۰۰۰ 1۷۲). 

() الأوزاعي» أبو عمرو عبدالرحمن بن محمدء إمام من أئمة السلف كان إمام الشام في الفقه 
والحديث» توفي سنة (61١ه).‏ انظر تذكرة الحفاظ ١78/1(‏ - 187). 

(4) شرح أصول السنة للالكائي (101/0). ورواه ابن بطة في الإبانة (۸۰۷/۲ رقم 
(۱۱۹۷)). 

(5) هو الإمام الحافظ أبو بكر عبدالله بن الزبير القرشي الاسدي الحميدي. أحد أئمة السنة قال- 























التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


وینقص» ولا ینفع قول الا بعمل» ولا عمل وقول إلا بنية» ولا قول 
وعمل بنية الا بسنة»). 

وقد نقل الاأئمة إجماع السلف على هذا الأصل إجماعًا قطعيًا : 

١‏ - فقال الشافعي - رحمه الله -: «وکان الاجماع من الصحابة 
والتابعين من بعدهم ممن أدركناهم» أن الإيمان قول وعمل ونية ولا 
يجزيء واحد من الثلاثة إلا بالآخر» . 

۲ - وقال این عبدالر : «أجمع أهل الفقه والحديث على أنّ 
الإيمان قول وعمل» ولا عمل إلا بنية . . . قول باللسان وهو الاقرار» 
واعتقاد بالقلب» وعمل بالجوارح» مع الاخلاص بالنية الصادقة»*). 

۳ - وقال البخوی"*؟: «اتفقت الصحابة والتابعون فمن بعدهم 
من علماء السنة على أنْ الأعمال من الایمان» وقالوا: إِنَّ الإيمان 
قول وعقيدة وعمل. لقوله تعالی ۶ نما اموّیتور ار إا كر آل 
وجلت فلوم ولا قلیت عم ءابسم دادتیم پیمائاه الی قوله ‏ ویا ررکم 





- > عنه الذهبي: (كان من كبار أئمة الدين). من شيوخه ابن عيينة» ومن تلامذته البخاري. له 
المسند في الحديث» ورسالة فى أصول السنة. توفي سنة (19١؟ه)‏ انظر [سير أعلام 
النبلاء 517/٠١‏ وما بعدهاء تذکرة الحفاظ 4۱8/۲]. 

)١(‏ آصول السنة ضمن المسند (047/7). وستاتى الإشارة قريبًا إلى ذكر المراجع التي نقلت 
أقوال السلف في الإيمان» لمن أراد التوسيع ٠‏ 

0) شرح أصول السنة للالكائي (401//0) وقد ذكر أنه في الأم للشافعي. وكذا قال ابن تيمية 
في الفتاوی (۰۲۰۹/۷ ۳۰۸). 

0 یوسف بن عبداله بن عبدالبر القرطبي المالكي» من کبار حفاظ الحدیث ومن أئمة 
المالكية» وأحد أئمة أهل السنة. قال عنه الذهيي: (وکان في أصول الديانة على مذهب 
السلف لم يدخل في علم الكلام بل قفا آثار مشايخه)أه توفي سنة (54571ه). سير أعلام 
النبلاء (۱۸/ ۰-۱۵۳ 1519). 0 

() التمهید (۲۳۸/۹ - ۲۶۳). 

() أبو محمد الحسين بن مسعود البغوي» الفقیه الشافعي المحدث المفسرء له كتاب شرح 
السنة وكتاب في التفسیر وغیرهما. توفي سنة (١٠5ه).‏ انظر: تذكرة الحفاظ 
(4/ ۱۲۰۷ طبقات الشافعية (۲۱۶/۶ - ۲۱۷). 

















فقون © * [الأنفال] فجعل الأعمال كلها إيمانا. وكما نطق به 
عقدیت: آبی: هزیر ۳۵۵ 
ذکره . 
٤‏ - وقال شيخ الإسلام ابن تيمية: «أجمع السلف آن الایمان 
قول وعمل يزيد وینقص » ومعنی ذلك أنه قول القلب وعمل القلب» 
ثم قول اللسان وعمل الجوارح)”"*'. 
ولأبي عبيد والبخاري ما هو قريب من حكاية الإجماع عن 
السلف بأن الإيمان قول وعمل» فقال البخاري: «لقيت أكثر من ألف 
رجل من أهل العلم» آهل الحجاز ومكة والمدينة والكوفة والبصرة 
وواسط وبغداد والشام ومصرء لقيتهم كرات قرنا بعد قرن ثم قرنا 
بعل قرن» أدركتهم وهم متوافرون منڏ أكثر من سك وأربعين 
سنة.... فما رأيت واحدا منهم يختلف في هذه الأشياء» أن الدين 
۰ 7 ر رہ 4 وہ mf e‏ 2 رصم 
قول 00 وذلك لقول الله *# وما آء سرا لحو ا 2 ای له ن 
قبعو الصّلزة وَيُوقا زگره ود ده بن الْقِيمَةِ 42 [البينة/ ۳۲۵ . 
وأما أبو ۲۳ فقد 0 فقهاء الأمضاو الذين حصلت 
أقوالهم لهء من أهل مکة والمدينة والیمن والشام ومصر تال ی 
المشرق› ر ثم قال : افولا جنا ولون الإيمان قول وعمل 
ید وینقص . وهو قول آهل السئة المعمول به عندنا)(9؟ , 
(۷) شرح السنة (۳۸/۱). 
(۲) الفتاوی (۷/ 7۲۷۲). 
0 رواه اللالكائي في شرح آصول السنة ۱۹6/۱1 - ۱۹۷ رقم (۳۲۰)] وصحح الحافظ ابن 
اك رده ۰ 
وعلماء اللغة والأدب e‏ ل كتاب الإيمان» وغريب الحديث» توفي سنة 
(11ه). انظر: تذكرة الحفاظ (۲/ .)٤١۸ ٤۱۷‏ 


)2( رواه ابن بطة في الابانة [۲/ ۸۱۶ رقم /۱۱۳۷)]. وروی اللالكائي عن أن زرعة وأبي 
حاتم الرازیین مثل قول آبي عبید والبخاري [۱/ ۱۹۷ ۰ ۱۹۸ رقم (۳۲۱)]. 


ومراده حديث شعب الایمان» وقد تقدم 























وأما أقاويل السلف بأعيانها فهي كثيرة جدّاء يطول ذكرها. 
وهي مبثوثة في دواوين ال 

ومذهب آهل السنة والجماعة فى الإيمان» فضلاً عن دلالة 
تبون او ,یه فلت تن مس مقي لزنه يوق ا 
للحكمة التي أرادها الله تعالى من إنزال هذا الدين. ذلك أنّ الله تعالى 
بعث نبیه 5 - وسائر الانبیاء - بالخبر والأمرء وأمر عباده بالإيمان 
بخبره وآمره» فالایمان بخبره يعني تصدیقه والاقرار به والطمأنينة له 
والایمان بآمره يعني العمل به. فکیف یکون الایمان مقتصرا علی 
الأول دون الثاني؟! مع آنه من المتفق عليه أن الله تعالی آراد 
الأمرين» وعلی آن مَنْ أتى بالثاني - وهو العمل - دون الأول - وهو 
الإقرار ‏ لم يعتبر مؤمنًا!! وبمثل هذا أقام الأئمة الحجة على المرجتة 
الذين أخرجوا العمل عن مسمى الإيمان» كأبي ثور ومحمد بن نصر 
المروزي والاجري وغیرهم : فقا انو ور تومه اشاب تفای 
الطائفة التي زعمت أن العمل لیس من الایمان» فیقال لهم: ما آراد 
الله عز وجل من العباد إذ قال لهم #اوَأَقِيمُوأ السََوة واوا أَلوَكرةَ 4؟ 
الإقرار بذلك؟ أو الإقرار والعمل؟ 


فإن قالت: إِنَّ الله أراد الإقرار» ولم يرد العمل» فقد كفرت 
عند أهل العلم» من قال إِنَّ الله لم يرد من العباد أن يصلوا ولا يؤتوا 
الزکاة . 


( يراجع في ذلك: الإيمان لأبي عبيد» الإيمان لابن أبي شيبة» السنة لابن الإمام أحمد 
(۱/ ۰۷ - ۰۳۸4 السنة للخلال (۳۰۵/۳- ۰)۳۹۲ الشريعة للأجري (۲/ ٠٥۲‏ _ 1۹۲)ء 
الوبانة لابن بطة (۷۲۰/۲- ۸۲۷ الایمان لابن منده (۱/ ۰۵ ۰ ۰۳۱۲ شرح آصول 
السنة للالكائي (۶ الی آخره» 2-۵ ۱۰۵۷). 

0( إبراهيم بن خالد. الإمام الحافظ الحجة المجتهد مفتي العراق» من أئمة أهل السنة كان 
أحد أثمة الدنيا فقهًا وعلمًا وورعا وفضاک كان من أقران الإمام أحمد. توفي سنة 
(40؟ه). سير أعلام النبلاء (۱۲/ ۷۲ وما بعدها). 




















سس تست | ۵ لك 


فان قالت : آراد منهم الاقرار والعمل . 

قیل : فاذا آراد منهم الآمرین جمیعا» للم زعمتم آنه یکون موم 
بآحدهما دون الآخرء وقد آرادهما جمیعا؟! آرآیتم لو آن رجله قال : 

فإن قالوا: لا. قيل لهم: فإن قال: أقر بجميع ما أمر الله به 
ولا أعمل منه شيئًا أيكون مؤمئًا؟ 

فإن قالوا: نعم. قيل لهم ما الفرق؟ وقد زعمتم أن الله 
عز وجل أراد الأمرين جميعًا. فإن جاز أن يكون بأحدهما مومئا إذا 
ترك الآخرء جاز آن یکون بالاخز إذا عمل و مامتا له 
فرق بین ذلث»؟. 

يقول شيخ الإسلام» بعد أن نقل قول أبى ثور هذاء : «ومذا 
الاحتجاج الذي ذكره أبو ثور هو دليل على وجوب الأمرين» الإقرار 
والعمل» وهو یدل علی آَنْ کلاً منهما من الدین» وأنه لا يكون: مطيعًا 
جميعًا . وهو حجة على من یجعل الاعمال خارجة عن الدین 
والإيمان جميعًا)”'' . 

وقال محمد بن نصر العو رحمه الله - وهو ینافش 
المرجئة: «فإن قالوا: إن الایمان هو التصدیق فعليهم أن يصدقوا 
في كل حال بما يأمرهم به. 0 

قيل لهم: أرأيتم لو قالوا حين حولهم الله عن بيت المقدس إلى 
الكعبة ‏ الله صادق بهما جمیعك وقد صدقنا بقوله فآمنا به. ولکنا 





(1) شرح أصول السنة ۰٩۳۳ - ٩۳۲/61‏ رقم .])٠١۹١(‏ 

(۲) الفتاوی (۷/ ۳۸۹). 

(۲) آبو عبدالله المروزي. الامام الفقیه الحافظ له كتب في تقرير عقيدة السلف منها: تعظيم 
قدر الصلاة «مطبوع» والایمان «مفقود» وقد کتب عن جهوده في تقرير عقيدة السلف 
رسالة ماجستیر مطبوعة. توفي سنة (۲۹6ه). انظر تذكرة الحفاظ (۲/ ۲۰۱ ۲۰۳). 

















التشریع الوضعي 2 فى ضوء العقيدة الاسلامية 


نصلي إلى بيت المقدس كما کنا آولاً مخافة عيب الناس أن يقولوا: 
اه ونحن نعلم آنْ دی ا فان قالوا: هم 
کفار. قیل : ولم؟ فان قالوا: لیذعنوا ویخضعوا بالطاعة . 

قیل لهم : وآین وجدتم ذلك في اللغة إيمانّاء وهم یقولون نعم 
هو علینا حق نقر به ونصدق. ولکنا نصلي إلى بيت المقدس کراهة 
اللائمة؟ ! 

فإن قالوا؛ لم يقروا بعد. قيل لهم: لم يقروا بالفعل» أو لم 
يقروا أنه حقٌّ واجبٌ؟ 

فإن قالوا: لم يقروا بالفعل. قيل لهم: فالإقرار بالفعل إنما هو 
إرادة يعبروا عنها أنا نفعل» وإن لم يفعلوا كفروا في قولكم فقد ثبت 
أن الإيمان إرادة» ووعد بالقول أن يفعلواء وهنا خلاف ما ادعيتم في 
اللغة)(2"2 , 

وقد بيّن أئمة السلف أنْ الإيمان وإن كان يكفي فيه الإقرار 
بالشهادتين في أول الأمرء فانه بعد نزول الفرائض والواجبات صار لا 
يكفي فیه لك الا قرار حتی یتبعه بالعمل بجنس الفرائض والواجبات : 

۱ - فقال الضحاك بن مزاحم) -رحمه ال - وقد ذکروا عنده 
«من قال لا إله إلا الله دخل الجنة» فقال: «هذا قبل آن تحد الحدود 
وتتزل الفرافض ۳ . 

١‏ - وقال الامام أحمد ‏ رحمه الله - وقد سئل: إذا قال الرجل 
لا إله إلا الله فهو مومن؟ فقال : «كذا كان بدء الایمان ثم نزلت 
الفرائض : الصلاة والزكاة وصوم رمضان وحج البیت»*). 





( تعظیم قدر الصلاة (۷۹۱/۲- ۷۹۲). وانظر الشريعة للاجري (1۸9-1۸6/۲). 

0 الضحاكك بن مزاحم البلخي الخراساني» المفسر المشهور؛ وآحد علماء السلف. توفي سنة 
(). میزان الاعتدال (1۷۱/۱). 

( جوا الاجري في الشريعة (/ رقم (۳۰۳) وقال محققه : سناده صحیح. 

(4) رواه الخلال في السنة (۳/ رقم (۹۵0)) وقال محققه: اسناده صحیح. 

















التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


۳ - وقال الإمام أبو عبيد - رحمه الله -: «إنا رددنا الأمر إلى ما 
ابتعث الله عليه رسوله وی وأنزل به كتابه» فوجدناه قد جعل بدء 
الایمان شهادة آن لا اله الا الله وأن محمدًا رسول الله ية . . . وليس 
للریمان المفترض علی العباد یومتذ سواها» فمن أجاب إليها كان 
مؤمنًا لا يلزمه اسم في الدين غيره. . ای 
وحسنت فيه رغبتهم زادهم الله في إيمانهم : ثم خاطبهم وهم 
بالمدينة باسم الإيمان المتقدم لهم في كل ما أمرهم به أو نهاهم 
عنه... وعلى هذا كل مخاطبة كانت لهم فيها أمر أو نهي بعد 
الهجرة. وإنما سماهم بهذا الاسم بالإقرار وحده [أي قبل الهجرة] إِذْ 
لم يكن هناك فرض غيره» فلما نزلت الشرائع بعد هذا وجبت عليهم 
وجوب الأول سواء لا فرق بينهاء لأنها جميعًا من عند الله وبأمره 
وبإيجابه . 


فلو أنهم عند تحويل القبلة إلى الكعبة أبوا أن يصلوا إليها وتمسكوا 
بذلك الإيمان الذي لزمهم اسمه والقبلة التي كانوا عليها لم يكن ذلك 
مغنيًا عنهم شيئاء ولكان فيه نقضن لاقرارهم. لأن الطاعة الأولى 
لشت احق باسم الإيمان من الطاعة الثانية» فلما أجابوا الله ورسوله 
إلى قبول الصلاة كإجابتهم إلى الإقرار صارا جميعًا معًا هما يومئذ 
الإيمان إذا أضيفت الصلاة إلى الإقرار. . .» الخ كلامه رحمه الله0" . 

ا ا - رحمه الله -: «اعلموا رحمنا الله وإياكم 


أن الله ات ا 7 إى الناس كافة ليقروأا 0 فيقولوا 





( الایمان لابي عبید . 507 /اه). 
)۲( أبو بكر محمد بن الحسين» » كان إمام عصره » في الحدیث والفقه وکان صاحب سنة وأثر. 
من أعظم كتبه (الشریعة» في بيان عقيدة السلف. توفي سنة ( ۰ ه). . سير أعلام النبلاء 
١‏ وما بعدها . تذکرة الحفاظ .)٩۳۰/۲(‏ 














التشریع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


وناطقًا بلسانه أجزأه» ومن مات على هذا فالی الجنة. فلما آمنوا 
بذلك وأخلصوا توحيدهم فرض عليهم الصلاة بمكة فصدّقوا بذلك 
وآمنوا وصلواء ثم فرض عليهم الهجرة. . . ثم فرض عليهم بالمدينة 
الصيام . . . ثم فرض عليهم الزكاة... ثم فرض عليهم الجهاد. . 
فلما آمنوا بهذه الفرائض وعملوا بها تصديقًا بقلوبهم وقولاً بألسنتهم 
وعمل بجوراحهم قال الّه تعالی ۴ وم كت لحم دیمح وم علي 
نعمت وَرَضِيتٌ لَك الوسکم ییا 4 [الماندة/ ۳] ثم أعلمهم أنه لا يقبل في 
الاخرة الا دين الاسلام. فقال تعالی ۶ ومس يبتع عير سكم ريا كن بقل 
هِنْه وهو في الْآْرَةَ مِنَ الْخَِرنَ 4 [آل عمران/ ۰.۰۲۸۰ فان احتج 
محتج بالأحاديث التي رويت «من قال لا إله إلا الله دخل الجنة)(0© 
قيل له: هذه كانت قبل نزول الفرائض على ما تقدم ذكرنا له. وهذا 
قول علماء المسلمين ممن نفعهم الله تعالى بالعلم وكانوا أئمة يقتدى 
بهم» سوى المرجئة الذين خرجوا عن جملة ما عليه الصحابة 
والتابعون لهم بإحسان» وقول الأئمة الذين لا يستوحش من ذكرهم 
في كل بلد» ثم روى ما يؤيد ما ذكره عن ابن عباس رضي الله عنه 
وابن عیینة*۳. 

5 وقال شيخ الإسلام ابن تيمية: إن الله لما بعث محمدًا 
رسولاً إلى الخلق كان الواجب على الخلق تصديقه فيما أخبر وطاعته 
فیما آمر. ولم يأمرهم حینثذ بالصلوات الخمس ولا صيام شهر 
رمضان ولا حج البیت» ولا حرم علیهم الخمر والربا ونحو ذلك» 
ولا كان آکثر القرآن قد نزل. فمن صدّقه حینئذ فیما نزل من القرآن 
وآقر بما آمر به من الشهادتین وتوابع ذلك کان ذلك الشخص حینتذ 
)۱( يراجع هنا تعليق المحقق» د/ عبدالله الدميجي فإنه مفيد في التنبيه على ما يتعلق برواية 

الحدیث بهذا اللفظ . 
(0) الشريعة (۲/ ۰۰۳ -۵۵۹). وانظر کذلك (1۸6:/۲). 

















التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الإسلامية 


مؤمنًا تام الإيمان الذي وجب عليهء وإن كان مثل ذلك الإيمان لو 
آتی به بعد الهجرة لم یقبل منه» ولو اقتصر علیه کان کافر۲۲. 
انیا: آساس شبهة المخالفین لأهل السنة في الایمان. 

كان منطلق الشبهات وأصل ضلال الفرق المخالفة لاهل السنة 
في الایمان» من الوعيدية والمرجثة» هو أصل واحد ثم تضاربت 
عقائدها التي بنتها على هذا الأصل. ذلك أنهم جعلوا الایمان شین 
واحدًا إذا زال بعضه زال جمیعه» وإذا ثبت بعضه ثبت جمیعه وآنه 
لا يزيد ولا ينقصء وأنه لا يجتمع في العبد إيمان ونفاق. 

فقالت الخوارج والمعتزلة» الطاعات اللازمة كلها من الإيمان 
فإذا ذهب بعضها ذهب بعض الإيمان فذهب سائره. ولذلك حكموا 
على مرتكب الكبيرة بأنه ليس معه شيء من الإيمان» وقالت الخوارج 
هو کافر. واکتفت المعتزلة بإزالة اسم الإيمان عنه ولم تدخله في 

مسمى الكفر بل قالوا هو في «منزلة بين المنزلتين»» فأتوا ببدعة 

5. وأما في الآخرة فقد اتفقوا علی القول بتخلیده في النار. فاتفقوا 

اه 

وآما المرجثة فقد وجدت أنّ التصوص الکثيرة والنظر العقلي 
یدلان على فساد قول الوعيدية» وقالوا: انا ٍذا آدخلنا الأعمال في 
مسمی الایمان صارت جزءا منه فاذا ذهیت ذهب بعضه فیلزم من 
ذلك اخراج مرتکب الکبيرة من الایمان. ولذلك قالوا باخراج 
۰ الاعمال عن مسمی الإيمان وافترقوا في تعريف ما يشمله مسمى 
الریمان» فقالت مرجة الفقهاء نه قول بلا عمل» وزعمت الجهمية 
آنه هو المعرفة دون ما سواها من الأقوال والاعمال وزعمت 
الکرامية آنه الاقرار باللسان دون ما عداه من الاقوال والاعمال 
وقالت الاشاعرة بأنه مجرد التصدیق القلبي دون ما عداه من الاقوال 





.)۵۱۸/۷( الفتاوی‎ )١( 




















والاعمال فوقعوا في شر مما فروا منه"*. ولهذا استشکل الرازی) 
- وهو آحد کبار الأشعرية - قول الامام الشافعي بأن الفاسق لا یخرج 
من الایمان مع قوله إن العمل من الإيمان» فقال: «قال الشافعی 
- رضي الله عنه -: الفاسق لا یخرج عن الایمان» وهذا في غاية 
فقد فات ذلك المجموع فوجب أن لا يبقى الإيمان»””2. ويقول: «قد 
تقرر في بدايه العقول أن مسمئ الشيء إذا كان مجموع أشياء فعند 
فوات تلك الاشیاء لابد أن يفوت المسمی فلو كان العمل جزء 
مسمئ الإيمان لكان عند فوات العمل وجب أن لا يبقى الایمان. 
لكنّ الشافعي رضي الله عنه يقول: العمل داخل في مسمئ الإيمان» 
ثم یقول: الایمان باق مع فوات العمل؛ فكان هذا مناقضة» ثم 
یقول: «وللشافعي أن يجيب فيقول: أصل للایمان هو الاقرار 
والاعتقاد» فآما الاعمال فانها ثمرات الایمان وتوابعه» وتوابع الشي- 
قد يطلق عليها اسم الأصل على سبيل المجازء وإن كان يبقى الاسم 
مع فوات تلك التوابع» كما أنَّ أغصان الشجرة قد يقال: إنها من 
الشجرة مع آن اسم الشجرة باق بعد فناء الأغصان فكذلك ها هنا. 
واعلم آن على هذا التقدير يكون اسم الایمان حقيقة في الاقرار 
والاعتقاد» ویکون طلاق اسم الایمان على الأعمال ليس إلا على 
سبیل المجاز. ولکن فیه ترك لذلك المذهب»؟. 





)١(‏ یراجع: فتاوی ابن تيمية (۷/ ۰۲۲۳ ۳ ۱۰ 0۲۰ ظاهرة الارجاءد د/ الحوالي 
(4۰۱/۲) وما بعدها. 

( الرازي: محمد بن عمر بن الحسن» یعرف بابن خطیب الري وبابن الخطیب. من أئمة 
الاشاعرة الذین مزجوأ المذهب الأشعري بالفلسفة وعلم الکلام. توفي سنة (505ه). 
انظر : وفیات الاعیان (۳/ ۰)۳۸۵-۷۱ لسان المیزان (۲6/4 -۲6۹) الاعلام (۷/ ۲۰۱۳). 

(۳) أصول الدين» للرازي (ص/۱۲۸). 

( مناقب الشافعي» للرازي (ص/ ۰۵۲ ویراجع فتاوی ابن تيمية (۷/ ۰40۳ ۵۱۱). 














التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


فاستشکل القضيت ثم آورد الشبهة» ثم آجاب عنها بما يراه 
الصواب بناء علی مذهب المرجثة. ثم آقر بأن الجواب یلزم منه ترك 
مذهب الشافعي الذي هو مذهب السلف قاطبة. لآن الجواب الذي 
ذکره لعله عندما تأمله وجده لا یوافق حقيقة مذهب السلف الذي قال 
به الشافعي وحکی إجماعهم عليه» وهو الحق . 

وأما أهل السنة فقد قالوا: إن أي حقيقة جامعة لأمور - سواء 
کانت آعیائا آو آعراضا ‏ إذا زال بعض آمورها فقد یزول سائرها وقد 
لا يزول. ولا یلزم من زوال بعض الأمور المجتمعة زوال سائرها 
وإن كان من المعلوم بداهة أن هذه الحقيقة الجامعة التي زال بعضها 

ی اک و 

وکان من آصول مذهبهم - أعني السلف - إثبات زيادة الإيمان 
ونقصانه والذي عبروا عنه بقولهم «الإيمان يزيد وينقص»ء واثبات 
التبعيض في الاسم والحكم فيكون مع الرجل بعض الإيمان لا كله 
ويثبت له من حکم آهل الایمان وئوابهم بحسب ما معه(؟. 

ولاهل السنة في ابطال القول بأن الایمان حقيقة واحدة یلزم من 
زوال جزئها زوال کلها وما بني علیه قاعدتان : 

الاولی: آن الایمان حقيقة مرکبة من شعب وأجزاء والکفر 
کذلك وتلك الشعب متفاوتة الدرجات. 

الثانية: آن تلك الشعب تنقسم الی ظاهر وباطن وبين الظاهر 
والباطن ارتباط. ومن عرف ارتباط الظاهر بالباطن زالت عنه الشبهة 


في هذا الباب كما يقول ابن تيمية رحمه الله . 





( یراجم ظاهرة الارجاء (۷۰-۷۰۲/۲). 

( یراجم فتاوی ابن تيمية (۵۱4/۷) وما بعدها. 

(9) یراجع المصدر نفسه (۱۷۳/۱۱ ۰۱۷۰ ۲۷۰/۱۸). 
(4) المصدر نفسه (۲۱۰/۷). 

















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


وسيأتي تفصیل الكلام عن هاتين القاعدتین عند الکلام عن 
نواقض الایمان إن شاء الله تعالى . 


ثالا: مراد أهل السنة بالعمل الذي هو شطر الإيمان!؟ 

تقدمت الإشارة إلى أن السلف قصدوا بقولهم: الإيمان قول 
وعمل» قول القلب واللسان وعمل القلب والجوارح. إلا أنَّ بسط 
القول في بيان مرادهم بالعمل الذي هو ركن الإيمان أمر لابد منه؛ 
لأن:بعض المسمين إلى السنة قد التبس عليهم الأمر فأخرجوا مذهب 
المرجئة باسم مذهب أهل السنة والجماعة» وزعموا أن مراد السلف 
بالعمل الذي هو ركن الایمان انما هو عمل القلب» وأن عمل 
الجوارح من مکملات الایمان ومتمماته لا آنه رکن منه وآن انتفاءه 
لا يدل على انتفاء الإيمان الباطن بل يرون نجاة من ترك جمیع 
الأعمال الظاهرة وأنه لا تلازم بين اعتبار العمل الظاهر من الإيمان 
وبين عدم صحة إيمان تاركه. ثم عززوه ‏ عدوانًا ‏ بالنقل عن شيخ 
الإسلام ابن تيمية» وغیره من آثمة السلف - رحمهم الله - بالنقول 
المبتورة وبمتشابه القول وعدم رده إلى المحکم من کلامهم وهذه 


( التعبیر هنا بالشطر هو الذي جاء في تصوص الوحي. كما في حديث «الطهور شطر 
الایمان»۰ وان عبر بالركن فيكون مطابقًا في معناه لمذهب السلف في الایمان» بخلاف 
التعبير بالشرط؛ لأن ركن الشيء - عند علماء الأصول - يدل على أنه جزء من الشيء. 
بخلاف الشرط فانه خارج عن ماهية الشيء . یقول الجرجاني : (رکن الشيء لغ جانبه 
الأقوى فيكون عينه. . وفي ا ما يقوم به ذلك الشيء ء من التقوّم. إذ قوام الشيء 
برکنه» لا من القيام؛ وإلا يلزم أن يكون الفاعل ركنًا للفعل» والجسم ركنا للعرض» 
والموصوف للصفة. وقیل رکن الشيء ء ما يتم به وهو داخل فیه. بخلاف شرطه وهو 
خارج عنه). التعریفات» ص/(۱۱۲). وانظر شرح الکوکب المنیر(۱/ 44۵۲ والكليات» 
ص/ (518) ومعنى قول الجرجاني: (من التقوم إذ قوام الشيء بركنه لا من القيام. ..) 
أي أن الركن مما يتقوم الشيء به ويتكون منه» وليس الركن هو ما قام بالشيء كالفعل 
يقوم بالفاعل والصفة تقوم بالموصوفء فالفاعل ليس ركنًا في الفعل وإنما هو قائم به 
والموصوف ليس رکتا في الصفة وإنما هو قائم بها. والله أعلم . 

















انتشریع الوضعي ®( فى ضوء العقيدخ الاسلامية 


هي طريقة أهل البدع والاهواء. 

آما مذهب السلف فهو أن أصل الإإيمان هو قول القلب وعملهء 
كما دل عليه قوله تعالى « تیک کب ف ريم اليسو رآجدشم 
بروج م 4 [المجادلة/ ۲۲] وقوله تعالی : ۳ #قَالتِ ال امنا كل أ 
ترا وت قولواً اسلمتا وم یل این نف ویک [الحجرات/ ۱4] وغير 
ذلك من الآدلة. 

ولكن هذا لايعني أنه يمكن أن يكون إيمان قلبي نافع عند الله 
بدون العمل الظاهرء وكما أنه لا ينفع العبد الإيمان الظاهر ‏ قولاً 
باللسان وعملاً بالجوارح - مع عدم وجود الإيمان القلبى كحال 
المنافقین» کذلك لا یکون ایمان قلبی صحیح بدون عمل الجوارح . 
وجود یمان القلب الواجب مع عدم جمیع آعمال الجوارح» وما کان 
في القلب فلايد أن یظهر موجبه ومقتضاه علی الجوارح» ومتى وال 
الأعمال الظاهرة کان دلیلاً على عدم الإيمان الذي في القلب أو 
ضعفه» ولهذا كانت الأعمال الظاهرة من موجب إيمان القلب ومقتضاه 
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تعالی: رتش ول واک ف ترک تیه مه برد بو 





() من تلك المؤلفات: : احکام التقریر في آحکام التکفیر» لمراد شكري - ضبط الضوابط في 
الایمان ونواقضه لاحمد الزهراني - حقيقة الإيمان بين غلو الخوارج وتفريط المرجئة 
لعدنان عبدالقادر - الحکم بغير ما أنزل الله وأصول التکفیر لخالد العنبري - التحذیر من 
فتنة التكفير» وصيحة نذير كلاهما لعلي الحلبي» > وليست هي على درجة واحدة. وقد 
أصدرت اللجنة الدائمة للبحوث والإفتاء بالمملكة السعودية في کل هذه المولفات بیانات 
في بيان حقيقتها وما تدعو إليه من مذهب المرجتة الباطل . سوت مجموعة في دار عالم 
الفوائد بمكة بعنوان [التحذير من الإرجاء وبعض الكتب الداعية إليه] (ط/١)‏ ١١٤٠ه.‏ 











وما کیک بازیت 4 الی قرله یا کح رل یت موأ ل ار 
وتو کر آن لو میت وم ویک هم المقخو (4)2 «دررر » - 
۱ «فنفی الایمان عمن تولی عن طاعة الرسول. وآخبر آنْ المؤمنين 
إذا دعوا إلى الله ورسوله ليحكم بينهم سمعوا وأطاعواء فبين أنّ هذا 
من لوازم الایمان»۳" وکقوله: ور کارا بیترت بان رای وا 
ا ۷ اذوه أَوَلِيَه * دنم م] وقوله: لاد رما 
یومثوت باه والیوم الخر بوآذوت من عا له رشو المجادلة/ ؟؟] يقول 
ابن تیمية: «الظاهر والباطن متلازمان» ولا یکون الظاهر مستقیمّا الا 
مع استقامة الباطن واذا استقام الباطن فلابد آن یستقیم الظاهر. ولهذا 
نفى الله الایمان عمن انتفت عنه لوازمه فان انتفاء اللازم يقتضي 
انتفاء الملزوم کقوله تعالی: [وذکر الایتین]۲۲۲ «لگن القلب اذا تحقق 
ما فیه من الایمان الباطن أثْر في الظاهر ضرورة لا یمکن انفكاك 
أحدهما عن الآخر. فالارادة الجازمة للفعل مع القدرة التامة توجب 
وقوع المقدور. فإذا كان في القلب حب الله ورسوله ثابنًا استلزم 
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موالاة آولیائه ومعاداة آعدائه»۳۲ . 


١‏ قوله ع2: «آلا ون في الجسد مضغة إذا صلحت صلح 
الجسد كله وإذا فسدت فسد الجسد کله آلا وهي القلب»*. 

يقول شيخ الإسلام: «القلب إذا كان فيه معرفة وإرادة سر 
ذلك إلى البدن بالضرورة لا يمكن أن يتخلف البدن عما يريده 
القلب ولهذا قال النبي 5 في الحديث الصحيح: «ألا وإن في 
الجسد مضغة إذا صلحت صلح لها سائر الحسد وإذا فسدت فسد لها 





( مجموع الفتاوی (۲۲۱/۷). 

(0) المرجع نفسه (۲۷۲/۱۸) مع تقدیم وتأخیر» وانظر تفسیر السعدي عند آية المائدة/ ۸۱ 
(۵۱۰/۱). 

(۲) المرجع نفسه (140/۷). 

43 رواه البخاري في صحيحه ك الإيمان» ح (0۲) ومسلم في صحبحه لك المساقاة ح (۱9۹۹). 




















ساثر الحسد آلا وهي القلب». . . فاٍذا کان القلب صالخا بما فیه من 
الایمان علمّا وميد قلبيًا لزم ضرورة صلاح الجسد بالقول الظاهر 
والعمل بالایمان المطلق کما قال آثمة الحدیث : «قول وعمل» قول 
باطن وظاهن وعمل باطن وظاهر. والظاهر تابع للباطن لازم له 
صلح الظاهر و|ذا فسد فسد ولهذا قال من قال من الصحابة عن 
المصلي العابث لو خشع قلب هذا لخشعت جوارحه»). 


۳ - قصة أبي مسلم الخولاني - رحمه ا مع أبن مسعود 
رضي الله عنه» وهي فصة طویلة وفیها: «قال آبو مسلم : فقلت 
ياابن مسعود ألم تعلم أنّ الناس كانوا على عهد رسول الله يكل على 
ثلاثة أصناف» مؤمن السريرة مؤمن العلانية» كافر السريرة كافر 
العلانية» مؤمن العلانية كافر السريرة؟ قال: نعم. قلت: فمن أيهم 
أنت؟ قال: أنا مؤمن السريرة مؤمن العلانية)” . 


)1( مجموع الفتاوی (۷/ ۱۸۷). 

(0) آبو مسلم عبدالّه بن ثوب الخولاني تابعي فقيه ثقة عابد» أصله من اليمن أدرك الجاهلية 
وأسلم قبل وفاة النبي ی ولم يره. وقدم المدينة في خلافة الصديق ثم رحل إلى الشام 
ومات بها قريبًا من سنة (57ه)» له حادثة عظيمة مع الأسود العنسي مدعی النبوة انظر 
تذکرة الحفاظ (4۹/۱) تهذیب التهذیب (۲۳۰/۱۲) 0 والنهاية (710//5؟). 

( رواه الطبراني في مسند الشامیین [۲/ ۳۳۶-۳۳۳ رقم (۱44۳)] وقال محققه : رجاله ثقات 
وفي هشام ابن عمار کلام .اه وقال عنه الالباني: سنده جید. انظر سلسلة الأحاديث 
الضعيفة [(۱۹۳/6- ۱۹۶ رقم (6۱۷۰۰]. ورواه ابن آبي شيبة في الایمان ص (۲۳) 
بسند آخر ولم يُسمّ فيه آبو مسلم ولذلك حکم الألباني على سنده هناك بالضعف. لکن 
انتفت الجهالة برواية الطبراني. وقد ذكر آبو عبيد في الإيمان ص (511) عن يحيى بن 
سعید» وذكر ابن تيمية عن الامام آحمد في الفتاوی ۷۵ انکار مذا الائر! وانما 
آنکره هذان الامامان لن المشهور عن ابن مسعود الاستثناء في الإيمان ولم يأت عنه أنه 
رجع عنه الا في هذا الأثر وقد كان أصحابه على خلافه. لکن هذا الانکار لا يضر فيما 
سیق الاثر لاجله. . ثم إن أبا عبيد قد جمع بینه وبين المشهور عن ابن مسعود وأصحابه؛ 
فقال : «إِن ابن مسعود کان لا یقول آنا مؤمن» لا على وجه التزكية أو غيرهاء لكنه لا 
ینکره علی قائله. وإنما كان يقول آمنت بالله وكتبه ورسلهء لا يزيد على ذلك. E‏ 
إلى" أن قال آنا مؤمن 6< و اراد ها آنه كان من أهل الدين لا من الأخرئ» اه. انظر: - 


























فالقسمة ثلائية ما آن یکون مومتا یصدّق ظاهره ما في باطنه من 
الایمان. أو کافرا» آو منافقّا مستسلم الظاهر غیر منقاد في الباطن 
ولا یتصور وجود عکسه وهو من کان صادق الباطن غير منقاد في 
الظاهر ولهذا لم يُذكر هذا الصنف هنا لأنه لا يوجد أصلاً. ولهذا قال 
الخطابي رحمه الله -: «قد يكون المرء مستسلمًا في الظاهر غير 
مناد في الباطن» ولا یکون صادق الباطن غیر منقاد في الظاهر». 


وفي تقریر التلازم بین یمان القلب وایمان الجوارح یقول 
الإمام الآأجري ‏ رحمه الله -: «فالأعمال - رحمکم ال - بالجوارح 
تصدیق عن الایمان بالقلب واللسان» فمن لم یصدق الایمان بعمله 
بجوارحه مثل الطهارة والصلاة والزكاة والصیام والحج والجهاد 
وأشباه لهذی ورضي عن نفسه بالمعرفة لم يكن مؤمنًا ولم تنفعه 
المعرفة والقول» وكان تركه للعمل تكذيبًا لإيمانه» وكان العمل بما 
ذکرنا تصدیقا منه لایمانه»۲؟. وأما شيخ الإسلام ابن تيمية فله كلام 
طویل في بیان ذلك وتقریره وآنه مذهب السلف الذي دل عليه 
الکتانه توالسته هر رفن الف في هذا كتابًا مستقلاً هو «کتاب الایمان 
الأوسط» وناقش قول المرجئة: إن العمل غير داخل في مسمى 
الإيمان» وقول مرجئة الفقهاء: إن العمل من ثمرات الإيمان" . 
ومن كلامه في ذلك قوله ‏ رحمه الله -: «ومن الممتنع أن يكون 
الرجل موما ایمائا ابتا في قلبه بأنّ الله فرض عليه الصلاة والزكاة 
والصيام والحجء ويعيش دهره لا يسجد لله سجدة ولا يصوم رمضان 





= المرجع نفسه والصفحة نفسها. 

() معالم السنن بهامش سنن أبي داود (1۱/۵). وكلامه هنا رحمه الله - محمول على غير 
المكره» وآما المکره فهو مستثنین من هذا الاصل کما هو معلوم. 

() الشريعة (؟5/5١51).‏ 

)۳( پراجع في مجموع الفتاوی (1۱/۷ - 0 وقد حقق الكتاب رسالة علمية من قبل 
علي الزهراني لنيل درجة «الدكتوراة» بجامعة أم القرىٰ ١١٤٠ه.‏ 





























التشریع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


ولا يؤدي لله زكاة ولا , يحج إلى بيته . . فهذا ممتنع ولا يتصور هذا إلا 
مع نفاق في القلب وزندقة لا مع إيمان صحيح» «وإذا قام بالقلب 
التصديق والمحبة لزم ضرورة أن يتحرك البدن بموجب ذلك من 
الأقوال الظاهرة والأعمال الظاهرة» فمايظهر على البدن من الأقوال 
والأعمال هو موجب ما في القلب ولازمه ودليله ومعلومه. كما أنّ 
ما یقوم بالبدن من الاقوال والاعمال له آیضا تأثیر فیما في القلب؛ 
فكل منهما یژثر في الاخر لکن القلب هو الاصل والبدن فرع له 
والفرع یستمد من آصله والاصل یثبت ویقوی بفرعه» «وقد تبین أن 
الدين لابد فيه من قول وعمل وآنه یمتنع آن یکون الرجل مومت بالله 
ورسوله بقلبه آو بقلبه ولسانه ولم یود واجیّا ظاهرا ولا صلاة ولا 
زكاة ولا صيامًا ولا غير ذلك من الواجبات. .. ومن قال بحصول 
الایمان الواجب بدون فعل شيء من الواجبات - سواء جعل فعل تلك 
الواجبات لازمًا له أو جزءًا منه فهذا نزاع لفظي ‏ كان مخطنًا خطأ بين 
وهذه بدعة الارجاء التي آعظم السلف والائمة الکلام في آملها وقالوا 
فیها من المقالات الغليظة ما هو معروف». 

وبهذا يُعلم أن مذهب السلف في المراد بالعمل الذي هو شطر 
في الایمان : آنه عمل القلب وعمل الجوارح لا عمل القلب وحده. 
وأنه يلزم من ذلك أن و نا الایمان 
آصاک كما أن عمل الجوارح لا ينفع إذا انتفى عمل القلب. فإذا 
تقرر هدا انه لا یشکل علیه مذهب الوعيدية من الخوارج والمعتزلة 
لأنهم یجعلون الطاعات اللازمة جنسها وآحادها - رکتّا في الایمان 
ولهذا قالوا باخراج مرتکب الكبيرة عن الإيمان لأن المؤمن عندهم 

من التزم بجمیع الواجبات وترك جمیع المحرمات ومن لم يكن 
كذلك 8 بمومن» بل هو e‏ عند الخوارج وفي منزلة بين 


(؟ مجموع الفتاوى .041١/9/(‏ 1۲۱). 
































المنزلتین عند المعتزلة» وفي الاخرة یخلد في النار باتفاق الطائفتین . 

آما مذهب السلف فهو آّ الالتزام بجنس العمل الظاهر هو 
شطر الایمان الذي لا یکون بدونه» وأما آحاد العمل الظاهر فإما أن 
تکون من مباني الاسلام أو تکون مما عداها: 

-١‏ فان کانت من مباني الاسلام فقد ئقل عن طائفة من أئمة 
السلف ما يدل على أنها ركن لا یتحقق الایمان الا به» يقول ابن 
رجب -رحمه الله-: «وذهب طائفة منهم -أي من السلف_- إلى أن 
فوج كوه شيا من ركان الإسلام الخمسة عمدًا أنه كافر بذلك» وروي 
ذلك عن سعيد بن جبير ونافع والحكم» وهو رواية عن أحمد اختارها 
طائفة من أصحابهء وهو قول ابن حبيب من المالکیة»؟. اه 

لكن لم ينقل إجماعهم على ذلك» ولا على التكفير بترك شيء 
من المباني» واختلافهم في ذلك مشهور؟؟. الا آنه ورد ما یدل علی 
(جماع الصحابة على القول بكفر تارك الصلاة خاصة۳. 

کک واا ما عدا المباني من الاعمال الواجبة فأهل السنة 
مجمعون علی آنها من كمال الإيمان الواجب» وليست بركن يزول 
الويمان بتركه. يقول ابن تيمية ‏ رحمه الله : «جنس الأعمال من 
لوازم إيمان القلب. وإيمان القلب التام بدون شيء من الأعمال 
الظاهرة ممتنع» سواء جعل الظاهر من لوازم الإيمان أو جزء من 
الآنمان )7 اه. وأقوال أكمة السلف صريحة في تقرير هذا: 





.)۱6۷/۱( جامع العلوم والحکم‎ )١( 

() انظر: مجموع الفتاوی (۰۹۰۳۰۲/۷:-1۱۱). 

(۳) انظر: جامع العلوم والحكم »)١57-١45/١(‏ وانظر أيضًا: کتاب الصلاة لابن القيم» 
ص(۲۳-۲۰). 

() مجموع الفتاوی (1۱7/۷). 
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۱-قال الامام سفيان بن عيينة - رحمه الله -: «ترك الفرائض 
متعمدّا من غير جهل ولا عذر هو کفر»'. 

۲ -وعن معقل بن عبداله العبسي قال: قدم علینا سالم 
الافطس بالارجاء فعرضه قال: فنفر منه صحابنا نفارا شدیدا. .. 
قال معقل: ثم قدمت المدينة فجلست إلى نافع فقلت له: يا أبا 
عبدالله إن لي إليك حاجة. . . فقال: ما حاجتك؟ . . . فذكرت له بدك 
قولهم ‏ أي المرجئة ‏ فقال: قال رسول الله يكةِ: «أمرت أن أضربهم 
بالسيف حتى يقولوا لا إله إلا الله فإذا قالوا لا إله إلا الله عصموا 
دماءهم وأموالهم الا بحقه وحسابهم على الله) . 

قال - أي معقل ‏ قلت : إنهم يقولون بأن الصلاة فريضة ولا نصلي» 
وآن الخمر حرام ونحن نشربهاء. وأن نكاح الأمهات حرام ونحن 
نفعل. قال: فنتر يده من يدي ثم قال: من فعل هذا فهو كافر)”" . 

۳ وقال الحميدي رحمه الله -: «وأخبرت أنَّ قومًا يقولون 
إن من أقر بالصلاة والزكاة والصوم والحج ولم يفعل من ذلك شيئًا 
حتى یموت. أو يصلي مسند ظهره مستدبر القبلة حتى يموت فهؤ 
مؤمن ما لم يكن جاحدًا إذا علم أن تركه ذلك في إيمانه" إذا كان 
يقر الفروض واستقبال القبلة. فقلت ‏ أي الحميدي ‏ هذا الكفر بالله 
الصراح وخلاف کتاب الله وسنة رسوله بي وفعل المسلمين. قال الله 
عز وجل « اه توا الکو ثرا وگو رکف بخ ای © 4 





( رواه عبدالثه اين الامام حمد في السنة [۱/ ۳4۸-۳4۷ رقم (۷40]. 

(؟) رواه عبدالله ابن الإمام آحمد في السنة [۱/ ۳۸۲ رقم (۸۳۱)]. 

(۳( يعني: إذا قال ذلك بعد دخوله في الإسلام ونطقه بالشهادتين وإقراره بذلك والله أعلم. 
ووردت العبارة عند اللالكائي: (ذا علم آن ترکه ذلك فیه ایمانه) [۰/ ۹۵۷ رقم (۱۵۹6)] 
وهي غیر مفهومة فلعل ذلك خطاً من الناسخ» والصحیح ما جاء عند الخلال كما ذکر . 
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[البينة/ ]١‏ قال حنبل: قال أبو عبدالله ‏ يعني الإمام أحمد بن حنبل - 
أو سمعته يقول: من قال هذا كفر بالله ورد على الله أمره وعلى 
الرسول ما جاء بها .يفول ابن تيمية -رحمه الّه -: «وانما قال 
الأئمة بكفر هذا لأن هذا فرض ما لا يقع» فيمتنع أن يكون الرجل لا 
يفعل شيئًا مما أمر به من الصلاة والزكاة والصيام والحجء ويفعل ما 
يقدر عليه من المحرمات مثل الصلاة بلا وضوء وإلى غير القبلة 
ونكاح الأمهات وهو مع ذلك مؤمن في الباطن!! بل لا يفعل ذلك 
الا لعدم الایمان الذي في قلبه»۳۲. 

فهذا هو الفرق بین مذهب السلف ومذهب المخالفین لهم . 
وأما ما ذكره الحافظ ابن حجر من قوله: «فالسلف قالوا: هو اعتقاد 
بالقلب ونطق باللسان وعمل بالارکان» وأرادوا بذلك أنّ الأعمال 
شرط في كماله... والمعتزلة قالوا: هو العمل والنطق والاعتقاد. 
والفارق بينهم وبين السلف» أنهم جعلوا الأعمال شرطًا في صحته 
والسلف جعلوها شرطا في کماله» اه" إن كان المراد به جنس 
العمل فهو تفریق لا یصح ولیس هو حجة علی مذهب السلف» بل 
الحجة في آقوالهم الصريحة وقد تقدم ذکر طرف منهاء وإن كان 
المراد به آفراد العمل الواجبة فهو صحیح بأنها عند السلف شرط في 
كمال الریمان الواحت ۰ . ) 

وادع بعضهم آن السلف يرون أن تارك العمل مطلقا لا يخرج 
من الایمان» بل یعتبرونه مومتا ناقص الایمان وینفون عنه الایمان 





( رواه الخلال في السنة ۵۸7/۳1 - ۵۸۷ رقم (۱۰۲۷)]. 
(۲) مجموع الفتاوی (۲۱۸/۷). 

(۲) فتح الباري (47/۱). 

(:) انظر: الوعد الأخروي» د. عیسی السعدي (484۱/۱). 











الكامل!! هكذاء دون تفریق بین ترك جنس العمل وبین ترك آحاده 
واستدل علی ذلك بحدیث حذيفة - رضي الله عنه - قال : «قال رسول 
اه : «یِدْرّس الاسلام کما یدرس وَشيٌ الثوب» حتی لا یدری ما 
صیام ولا صلاة ولا نسك ولا صدقة. ولیٌشری على كتاب الله 
عز وجل في ليلة فلا يبقئ في الأرض منه آیة. وتبقی طوائف من 
الناس الشیخ الکبیر والعجوز یقولون: آدرکنا آباء‌نا على هذه الكلمة 
«لا إله إلا الله» فنحن نقولها». فقال له صلة: ما تخني عنهم لا له 
إلا الله» وهم لا يدرون ما صلاة ولا صيام ولا نسك ولا صدقة؟ 
فأعرض عنه حذيفة» ثم ردها عليه ثلانًاء كل ذلك يعرض عنه 
حذيفة» ثم أقبل عليه في الثالثة فقال: يا صلة تنجيهم من النار. 
)220 , 


والحق أن هذا هو مذهب مرجتة الفقهاء بعينه وليس هو مذهب 
ال فان من ترك العمل مطلقّا آو بعبارة آخری ترك جنس 
العمل لا یسمی عند السلف مومتا أصلاًء لا مؤمئًا كامل الإيمان كما 
تقوله غلاة المرجئة» ولا مؤمئًا ناقص الإيمان كما يقوله هؤلاء. بل 
هو خارج عن الإيمان. 


والقول بأن تارك العمل مطلقّا ناقص الإيمان هو كقول المرجئة 
الأولى: إن الأعمال ثمرات الإيمان فيلزمهم ما لزم الأولين. وقد بين 
شيخ الإسلام ابن تيمية أن قائل هذا يلزمه أحد أمرين إما أن يؤول 
كلامه في حقيقته إلى مذهب الجهمية» أو أن يلتزم بمذهب السلف 
صدقاء حيث قال: «قول القائل: الطاعات ثمرات التصديق الباطن» 





)۱( رواه ابن ماجه في سنله ك/ الفتن ح .)5١59(‏ قال في الزوائد : استاده تسج + رجاله 
ثقات . وصححه الألباني في السلسلة الصخيحة (۱۲۷/۱). 
() یراجع: الایمان لابي عبید» ظاهرة الارجاء (1۲۱-۱۲۰4۰۸/۲). 

















يراد به شيئان : 

يراد به أنها لوازم له فمتى وجد الإيمان الباطن وجدت» وهذا 
مذهب السلف وأهل السنة. ويراد به أن الإيمان الباطن قد يكون سببًا 
وقد يكون الایمان الباطن تامّا کاملا وهي لم توجد. وهذا قول 
المرجثة من الجهمية وغیرهم»"۲. 

وین حديث حذيفة - رضي الله عنه - فهو صریح في أنَّ هذا 
حين يدرس الإسلام فتخفى شرائعه وأحكامه على الناس حتى إن 
الناس لا يعرفونها. فهذه خالة خاصة لها حكم خاص يخصص من 
عموم لزوم العمل الظاهر في الإيمان» فلا يعارض ذلك القاعدة 
الكلية المتقررة. فهؤلاء إنما تركوا العمل لعدم تمكنهم من العلم به 
فسقطت المؤاخذة عنهم خاصة. وإن كان ما تركوه هو من الإيمان 
الواجب في الأصل. يقول ابن تيمية - رحمه الله -: «من ترك بعض 
الإيمان الواجب لعجزه عنهء إما لعدم تمكنه من العلم مثل أن لا 
تبلغه الرسالة» أو لعدم تمكنه من العمل» لم يكن مأمورًا بما يعجز 
عنه» ولم يكن ذلك من الإيمان والدين الواجب في حقه. وإن كان 
من الدين والإيمان الواجب في الأصل. بمنزلة صلاة المريض 
والخائف والمستحاضة وسائر أهل الأعذار الذين يعجزون عن إتمام 
الصلاة» فان صلاتهم صحيحة بحسب ما قدروا علیه وبه أمروا إذ 
ا «وفي آوقات الفترات وأمكنة الفترات یثاب الرجل على ما 
معه من الإيمان القليل ويغفر الله فيه لمن لم تقم الحجة علیه ما لا 
يغفر به لمن قامت الحجة عليهء كما في الحديث المعروف «يأتي 
على الناس زمان لا یعرفون فیه صلاة ولا صیامّا ولا حجّا ولا عمرة. 





(۱) مجموع الفتاوی (۷/ ۳۰۳). 
(۲) المرجع السابق (4۷۹-6۷۸/۱۲). 
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له الشيخ الكش والعجوز الكبيرة ویقولون آدرکتا آیاءنا وهم یقولون 
لا إله إلا الله». فقيل لحذيفة بن اليمان: ما تغني عنهم لا إله إلا الله؟ 
فقال : تنجیهم من النار»۱) 
ويقول الشيخ ابن عثيمين - رحمه الله - عن حديث حذيفة هذا: 
«هؤلاء الذين أنجتهم الكلمة من النار كانوا معذورين بترك شرائع 
الإسلام؟. لانهم لا يدرؤن غتها» فما:قاموا جه غاية ما يقدرون عله 
وحالهم تشبه حال من ماتوا قبل فرض الشرائع» أو قبل أن يتمكنوا 
من فعلهاء كمن مات عقيب شهادته قبل أن یتمکن من فعل الشرا؛ 2 
أو أسلم في دار الكفر فمات قبل أن يتمكن من العلم بالشرائع)”" . 
وقالت اللجنة الدائمة للإفتاء: «وأما ما جاء فى الحديث أن 
ا ا 
العمل وهو یقدر علیه وم بأولتك م 
انم هی از TT‏ الباب» | . 
قول شيخ الاسلام: «وکثیر من المتأخرین لا يميزون بين مذاهب 
السلف وأقوال المرجكئة والجهمية لاختلاط هذا بهذا في كلام كثير 
منهم ممن هو في باطنه يرى رأي الجهمية والمر جتة في الریمان» 
وهو معظم للسلف وأهل الحديث. فيظن أنه يجمع بينهما أو يجمع 
000( المرجع نفسه (0”/ .)١50‏ 
(۲) رسالة حكم تارك الصلاة ص (55-576). 
النقل عن شيخ الإسلام فيه» الشیوخ: الغدیان الفوزان بكر أبوزيدء عبدالعزيز آل 
الشیخ . 




















في ضوء العقیدة الاسلامية 
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بین کلام آمثاله وکلام السلف»۳). 
© آرکان العمل المعتبر في تحقیق الایمان:. 

(ذا تقرر هذاء فان عمل القلب والجوارح المعتبر في تحقیق 
الایمان يشتمل على رکنین : 

الأول: الالتزام بجنس الشرائع والفراتض من فعل الواجبات 
واجتناب المحرمات وهو ما يطلق عليه «العبادة) . 

الثاني : الالتزام بالحکم بالشريعة والتحاکم الیها. 

وهذان الامران هما سواء لا فرق بینهما من حیث کون الالتزام 
بهما أساسًا في الإيمان وركنًا فيه.. 

فقد فسر الإمام ابن جرير قوله تعالى # ييا الب انوا 
آدعلوا ی ابر کافَده [البقر:/ ۲۰۸] بهما فذکر آن المعنی هو: 
الأمر بالعمل بجميع شرائع الاسلای وهذا هو الأمر الأولغ والأمر 
بإقامة جميع أحكامه وحدوده» وهذا هو الأمر الثاني”" . وقال الشيخ 
محمد بن !براهیم - رحمه ال -: (وتحکیم شرع الله وحده دون كل ما 
سواه شقيق عبادة الله وحده دون ما سواه»۳۲. ۱ 

وبيّن الشيخ محمد الشنقيطي ‏ رحمه الله دلالة القرآن على أن 
عبادة الله وحده والحكم بشرعه أمران متلازمان فهما سواء. فجاء 
قوله تعالی: * 1 ال یک الحکتب بالحق عاعبد له مسا له 
ات © 4 [الزمر/ ۲] وقابله قوله تعالی رآ ك الک 
الق لح بین الاس . با آرندک ال 4 [النساء/ ]٠٠١‏ ليوضح أن غاية 
إنزال الكتاب على النبي بيا عبادة الله وحده والحكم بين الناس 


(۱) مجموع الفتاوی (۳۹۶/۷). 


(؟) يراجع تفسير ابن جرير (۳۲۳/۲- ۳۲۵). 
(۳) فتاوى ابن إبراهيم .)15١1/١5(‏ 
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بسرعة . 

وذكر أن القرآن قد وضح أن الإشراك بالله فى حكمه كالإشراك 
به في عبادته» فقال: «فالإشراك بالله في حكمه كالإشراك به فى 
عبادته» قال في حكمه: وا بت فى حكييء آحدا 6 4 [الکهف/ ۲۱] 
وفي قراءة ابن عامر من السبعة #ولا 7 3 تشرك في حکمه أحدّا» بصيخة 
النهي. وقال في الإشراك به في عبادته : ٭ فن کان بوا لماه ريو یسمل 
ما صلا وا مر بعبادة و ی نا ۵ 4 [الكهف/ 11°[ فالأمران 
ا وقال أيضا: «الإشراك بالله في حكمه والإشراك به فى 
عبادته كلها بمعنى واحد لا فرق بينهما ألبتة. فالذي یتبع نظامًا غير 
فرق بينهما ألبتة بوجه من الوجوه» فهما واحد وكلاهما شرك 
با . 

وذكر شيخ الإسلام ابن تيمية - رحمه الله - أن من مسوغات 
تكفير التتار ووجوب قتالهم عدم التزامهم بهذين الأمرين اللذين هما 
7 في الایمان» فقال: م لا آداء تن 0 
الاسلام تارة ا ا 

ثم إن الالتزام بهذين الأمرين لابد أن يكون مبنيًا على أصلين : 
واعتقاده. وهذا هو أصل القول. 
)١(‏ أضواء البيان )١57/90‏ وانظر (4/ ۸۲). 
(0) الحاكمية في تفسیر أضواء البياذء للسديس ص/(۵۲ - ۰۵۳ ولیس هذا في التفسیر بل 
با الشيخ رحمه الّه حول تفسیر قوله تعالی: ۷ مدا 


خبارهم زره هم آزباباین دزن 4 [التوبة: ۳۲۱]. 
مجموع الفتاوی (۰۵/۲۸ ۰ 























التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


۲ - محبة دلك الحق والرضی به ورادته وانشاء الالتزام به. 
وهذا هو أصل العمل . 

وهذان الأصلان يمتنع تحققهما على الوجه التام النافع بدون 
الالتزام الظاهر. 

- فآما الأمر الأول» وهو الالتزام بجنس الشرائع والفرائض» 
فإِنَّ الالتزام الباطن به والذي هو عمل القلب» > يعني الرضى به والعزم 
علی التزامه وهذا علی الاجمال» ثم اعتقاد وجوب الواجبات الظاهرة 
المتواترة وتحریم المحرمات الظاهرة المتواترة التي قامت الحجة علی 
العبد بمعرفتهاء يقول ابن تيمية: «إن من لم یعتقد وجوب الصلوات 
الخمس والزكاة المفروضة وصيام شهر رمضان وحج البيت العتيق» 
ولايحرم ما حرم الله ورسوله من الفواحش والظلم والشرك والإفك 
فهو کافر یستتاب فان تاب وإلا قتل باتفاق أكمة المسلمين ولا يغني 
عنه التکلم بالشهادتین 4 

وآما الالتزام الظاهر والذي هو عمل الجوارح» فهو الالتزام 
بجنس تلك الشرائم والفرائض واآداژها. . وقد تقدم الکلام عن هذا. 

وآما الامر الثاني» وهو الالتزام بالحکم بالشريعة الالهية 
والتحاكم إليهاء فسیبسط الکلام عنه نوعّا ما لأنه هو المقصود أصلا 
فأما المقصود بالالتزام الباطن بالحكم بالشريعة الإلهية والتحاكم 
إليهاء فهو محبتها والرضى بها وإرادة الحكم بها وإنشاء الالتزام به 
واعتقاد وجوب الحكم بما أنزل الله وأفضليته وعدم جواز الحكم 
بغيره أو التحاكم إلى غير وأن لا يفضل حكم غير الله على حكم 
(0) يراب ۳ 6/١‏ - ۰4۹ (۰)4۰/۲ الاستقامة (۰)۳۱۰/۲ كتاب الصلاة 


لابن القیم (۲6 - 


() المرجع نفسه ۳ 




















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


الله ولا يعتقد أن غيره يماثله في شيء مما أتى به أو أنّ أحدًا يسوغ له 
أن یخرج عنه۲. 

وأما المقصود بالالتزام الظاهر بذلك» فهو أن يكون ا 
آنزل الله اساس حكم العبد والاساس الذي يتحاكم إليه» وهذا يعني 
أنه إذا جعل الحكم بغير ما أنزل الله أساس الحکم والتحاکم فان 
يعتبر نقضًا للإيمان وإن زعم صاحبه الإيمان الباطن بحكم الله 
واعتقاد وجوبه» لأنْ هذا في حقيقته - ن وجد - مجرد تصدیق لیس 
فيه الالتزام الذي يعني العزم على الفعل» الذي هو أصل عمل 
الظاهرء على قاعدة أهل السنة والجماعة في علاقة الباطن بالظاهر. 
جا به التي ل مع الإمان في قلب عبد أساة. ey‏ 


والأدلة كت هذا لي من 00 
إل کلب 1 بو بر موی رو ال عمن/ 1۳] 
وهذا فى أهل الکتاب کانوا یدعون إلى التحاكم إلى كتاب الله 
فيمتنعون فحكم الله بردتهم لأجل هذا. وسواء كان امتناعهم عن 
التحاكم إلى كتاب الله في أمر دين الإسلام أو أمر نبوة محمد كَل أو 
أمر إقامة الشريعة في الحدود وسائر الأحكام. لأن كل ذلك يجب أن 





( یراجع: مجموع الفتاوی (۰۸/۲۷- ۰۵۹ 014/58). البداية والنهاية »)١١9/1١(‏ 
نواقض ال سلام للشيخ محمد بن عبدالوهاب ضمن مجموع مولفاته (۳۸۰/۱- ۰۳۸۷ 
أضواء الییان (۰)۱۹/۷ رسالة تحکیم القوانین لابن ابراهیم ( - ۰6۸ فتاوی الشیخ ابن 
إبراهيم (۰۲۵۱/۱۲ ۰۲۸۸ ۵۰۰). 

(۲) تحکیم القوانين» لابن |براهيم (ص/۳). 























التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 
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يكون التحاكم فيه إلى كتاب الله. والامتناع عن التحاكم إلى كتاب الله 
فوأ از هن دلاک کف انی الایمان», که فل این ر وه 
الله -: (إِنَ الله جل ثناژه آخبر عن طا ئفة من اليهود الذين كانوا بين 
ظهراني مهاجر رسول الله ا في عهده» ممن قد آوتي علما 
بالتوراة - آنهم دعوا ٍلی كتاب الله الذي كانوا يقرون أنه من عند الله 
وهو التوراة في بعض ما تنازعوا فيه هم ورسول الله بيا . 

وقد يجوز أن يكون تنازعهم الذي كانوا تنازعوا فيه ثم دعوا 
إلى حكم التوراة فيه فامتنعوا من الإجابة إليه» كان أمر محمد كله 
وآمر نبوته» ویجوز آن يكون ذلك كان أمر إبراهيم خلیل الرحهن 
ودینه» ويجوز أن يكون ذلك مما دعوا إليه من أمر ال سلام وال قرار 
به» ويجوز أن يكون ذلك في حدّ. فإن كل ذلك مما كانوا نازعوا فيه 
رسول الله ئة فدعاهم فيه إلى حكم التوراة» فأبى الإجابة وكتمه 
بعضهم . ۱ 

ولا دلالة في الاية على أي ذلك كان من أي» فيجوز أن يقال 
هو هذا دون هذا. ولا حاجة بنا إلى معرفة ذلك لأن المعنى الذي 
دعوا إلى حكمه هو ما كان فرضًا عليهم الإجابة إليه في دينهم 
فامتنعوا منه فأخبر الله جل ثناؤه علیهم بردتهم وتكذيبهم بما في 
کتابهم وجحودهم ما قد اشد علیهم عهردهم ومواثيقهم بإقامته 
والعمل به»۲۷؟. 


e ۲‏ الله تعالی : ٭ ياعا ان ءامنا ايعو اه ريغا 


22 1 7 ےر ا عام مي ممعره معي 
لک منک کان کر نحم في کی فر فردوه الا اله والرسول إن كم توممُونَ له وال م الآخر 


دای سر و ی سن تأَوِيلا © [النساء/ 5۹ 
ومما دلت عليه هذه الآية : 


() وجوب الرد إلى الشريعة ‏ وهي الکتاب والسنة - في کل 


.)۲۱۹-۲۱۸/۳( تفسیر ابن جریر‎ )١( 











هعد٠-بيمغفبغىغفثىثؤزءز“ئظبظٍخغخشظز_ؤ_ثظكسشسكسظغس_ضظد٠_ؤ_س_-7صزصزؤزضظض_؛_ع؟>ؤ»غ؛“ع»ُ23_+9<9_9بل‏ هسه 0707| 


ما تتازع فیه الناس» حیث آتت النكرة وهي کلمة « 2 سى في سياق 
الشرط وهو قوله ۶ فزن عم » وهذا من صيغ العموم الذي يفيد 
وجوب التحاکم إلى الشريعة فى کل ما یتصور التنازع فيه جنسًا 
وقدرّاء كما قال ابن القيم ‏ رحمه الله : «قوله قان َعَم في سى 6 
نكرة في سياق الشرط تعم كل ما تنازع فيه المؤمنون من مسائل الدین 
دقه وجله» جليّه وخفیه»(۲۲. وقال الشيخ محمد بن إبراهيم : «تأمل 
ما في الآية. . . كيف ذكر النكرة a‏ 
وهو قوله جل شأنه ‏ إن ُرَم المفيد العموم فيما يتصور التنازع 
فيه جنسًا وقدرًا)""' . 

(ب) آن ال جعل هذا الرد الی الشتريعة -شترطا فى حصول 
الایمان . 

يقول ا القیم - رحمه الله -: «إنه جعل هذا الرد من موجبات 
الایمان ولوازمهء فإذا انتفى هذا الرد انتفى الإيمان ضرورة انتفاء 
الملزوم لانتفاء لازمه ولا سیما التلازم بين هذين الأمرين؛ فإنه من 
الطرفین وکل منهما ينتفي بانتفاء ال"خر»۳۲. 

ویقول این کثیر رحمه الله د عند قوله # إن کم تون باه الیو 














( الگ > : «دل على أن من لم يتحاكم في محل النزاع إلى الكتاب 
والسئة ولا برجم الیهما في دلك فلیس مومتا بالله ولا باليوم 
الآخر 157 


ويقول الشيخ أبن سعدي - رحمه الله : (کتاب الله وسنهة 
رسوله عليهما بناء الدين ولا يستقيم الإيمان إلا بهماء فالرد إليهما 


.)۸٤ /١( إعلام الموقعين‎ )١( 
.)۳ - ۲( تحکیم القوانین ص‎ )( 
.)84/١( إعلام الموقعين‎ )( 
.)7/85/١( تفسير ابن كثير‎ )( 
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شرط في الإيمان» فلهذا قال: # إن كك ۾ ومون باه ليوو الْآحْرٍ * فدل 
ys‏ 
بالطاغوت كما ذكر في الآية بعدها)(' . 

ويقول الشيخ ابن إبراهيم رحمه الله -: e‏ 
فد في حصول الإيمان بالله واليوم الاخر بقوله ان کم تون بل 
الیو لد . 

۳- قول الّه تعالی : ۶ ألم ترلل الت رمو هرایم ال 
لَك مما أل من ميك دود أن 53 یتاکن ال الطدموت ود آمروا آن کنو 
د ویرید َلمَیطٌ آن کم وک بَعِيدَا(62* [النساء/ .]5١‏ 

روی ابن جریر والواحدي بسندیهما عن قتادة قال : «ذکر لنا آن 
هذه الاية آنزلت في رجل من الأنصار يقال له قیس وفی رجل من 
الیهود» فى مدارأة کانت بينهما فى حق تدارا فيه. فتثافرا إلى كاهن 
المدينة ليحكم بينهما وتزكا نبي الله يل افعاب الله تعالى ذلك 
عليهما. وكان اليهودي يدعوه إلى نبي الله - وقد علم أنه لن یجور 

- وجعل الأنصاري يأبى عليه وهو يزعم أنه مسلم ويدعوه إلى 
الكاهن . 

فأنزل الله تعالی ما تسمعون» وعاب على الذي يزعم أنه 
مسلمء وعلى اليهودي الذي هو من آهل الکتاب» فقال: ألم تَرَإِكَ 
یرت شوت تم امَو انيما رد لک الی قوله « یضذود عَنه 
OEE‏ والاية على عمومها في ذم كل من عدل عن الکتاب 
والسنة وتحاكم إلى غیرهما وآن هذا يكذب دعوى الإيمان لأنه يتنافى 


س 





() تفسیر السعدي (۱/ .)۳٦۲‏ 

)۲ تحکیم القوانین ص (۳). 

() تفسیر الطبري (۵/ ۰۱۵۳ آسباب النزول للواحدي (ص/ ۱۹۲) واللفظ له. وقال الحافظ 
ابن حجر: |سناده صحیح . انظر: فتح الباري (۳۸/۵). 




















معه. كما قال ابن كثير ‏ رحمه الله : «هذا إنكار من الله عز وجل 
على من يدعي الإيمان بما أنزل الله على رسوله وعلى الأنبياء 
الأقدمين وهی الف يزيق ا 
كتاب الله وسنة رسوله. . . وذكر بعض ما ورد في سبب نزول الآية» 
ثم قال : «والاية أعم من ذلك كله فإنها ذامة لمن عدل عن الكتاب 
والسنة وتحاكموا إلى ما سواهما من الباطل» وهو المراد بالطاغوت 
000000 

وقوله تعالی: * عمو انهم َامَنَأ* دليل على كذب مَنْ هذه 
حاله في دعوی الایمان» وآنه منتفب عنه بسبب إرادته التحاكم إلى 
غير الشريعة. قال في مفردات ألفاظ القرآن: «الرَّعْم: حكاية قول 
یکون مظنة للکذب . 0 ا في القرآن في كل موضع ذم القائلین 
e‏ ل َعم اين كرا أن ن يتوا 4 [العغابن/ ۷]ء « بل زعشر آلن 
جَعلَ لكر تَوَهِدَا © € ا إن فاك لدي كم 
تَعموت له ©( [الانعام/ ۲۲] ف« قل ادعو ان وم من دونیه 6ه 
شاه ۵ ۰ 

اه لمات يق لها سوه ری رن 
تصدیره سبحانه الاية منکرّا لهذا التحکیم علی من زعم أنه قد آمن 
بما آنزله الله على رسوله و وعلی من قبله ثم هو مع ذلك يدعو إلى 
تحكيم غير الله ورسوله و ويتحاكم إليه عند النزاع. ومن ضمن 
قوله # بِرْعْمُونَ# نفي لما زعموه من الإيمان» ولهذا لم يقل: ألم تر 
إلى الذين آمنواء فإنهم لو كانوا من أهل الإيمان حقيقة ‏ لم يريدوا 
أن يتحاكموا إلى غير الله تعالى ورسوله يِه ولم يقل فيهم 
3 يَرْعْمُونَ4؛ فإن هذا إنما يقال غالبًا لمن ادع دعوی هو فيها كاذب 
)١(‏ تفسير ابن كثير .)/85/١(‏ 
(۲) مفردات آلفاظ القرآن للأصفهاني. ص (۰)۳۸۰ وانظر: لسان العرب مادة (زع م). 
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آل لکت ا ا و ا 

ويقول الشيخ القاسمی۲) رحمه الله -: «ووصفهم بادعاء 
الإيمان بالقرآن وبما أنزل من قبله لتأكيد العجيب من حالهم وتشديد 
التوبیخ والاستقباح» بيان كمال المباينة بين دعواهم المقتضية حتما 
للتحاکم لی الرسول» وبين ما صدر عنهم من مخالفة الأمر 
e‏ 

7 ان ۱ یی ا کا کو مر مر ماه رس هر و نم 

٤‏ - قول اللّه تعالی : # فلا وریك لا منوت حو كوك فیا 
پہ کے مر چا ی اي ما هرا کچ ے رکا سے مر رم و 
شجکر هم تم لا جدها في آنتسهم حجا مَمّا فصیّت وسموا 
لیا وج [الساء/ 15]. 

قال الحافظ ابن حجر رحمه الله - فوع سیب نزول هذه الآية 


6 


مع الآيات التي قبلها من قوله تغالى : أ يما منوا أطيعوا اله يعوا 

ارس € إلى قوله « وَمُسَيَموَا یا 46 [الساء/ ۰4- 10]: «روی 

إسحاق بن راهويه في تفسيره بإسناد صحيح عن الشعبى» قال: كان 

بين رجل من اليهود ورجل من المنافقين خصومة» فدعا اليهوديٰ 

المنافق إلى النبي ئي لأنه علم أنه لا يقبل الرشوة» ودعا المنافق 

اليهوديّ إلى حكامهم لأنه علم أنهم يأخذونها. فأنزل الله هذه الآيات 

إلى قوله « وَمُسَنِْسُوَا سَلِيمَا 403 . 

نحوه. 

() تیسیر العزیز الحمید . ص (۰)8۱۸ وانظر : الاعتصام (۱۳۱/۱). 

)۲( جمال الدين محمد بن محمد سعید القاسمي» إمام الشام في عصره» كان صاحب عناية 
بالحديث» له مؤلفات مفيدة في ذلك وفي انکار البدع . توفي عام (۱۳۳۲ه) وعمره 
(9؟) عامًا. الأعلام (؟/ 110). 


(۳) محاسن التأویل (۱۳۵۲/9). وانظر: تحکیم القوانین. ص (۰)۳ آضواء البيان (87/4) 
والقول المفید على کتاب التوحید (۲/۳). 

















وروی الطبری) بإسناد صحيح عن ابن عباس أن حاكم اليهود 
يومئذ كان أبا برزة الأسلمى قبل أن یسلم ویصحب. وروی باسناد 


وقد روى الكلبي في تفسيره عن أبي صالح عن ابن عباس 
قال: نزلت هذه الآية في رجل من المنافقين كان بينه وبين يهودي 
خصومة فقال اليهودي انطلق بنا إلى محمد» وقال المنافق: بل نأتى 
كعب بن الأشرف» وذكر القصة. وفيه أنْ عمر قتل المنافق وأنَّ ذلك 
یت لزول: الآناكت: وتسمية: عم قاروا وهذا الاسداد :إن عا 
ضعيفًا لکن تقوى بطريق مجاهد ولا يضره الاختلاف لإمكان 
التعدد)”"؟ . اه. 

وهذه القصة التي أشار إليها الحافظ هناء قد ذكر لها شيخ 
وهو يتكلم عن هذه الآية: «فإذا كان النفاق يثبت ويزول الإيمان 
بمجرد الإعراض عن حکم الرسول وإرادة التحاكم ال غیره مج أن 
هذا ترك محض وقد یکون سببه قوة الشهوة» فكيف بالتنقص والسب 
ونحوه؟ 

ويؤيد ذلك ما رواه أبو إسحاق إبراهيم بن عبدالرحمن بن 


- 0 .۰ 2 3 5.ءأا اث ٠‏ اث 60 م 
إبراهيم بن دحيم في تفسیره: حدئنا شعیب بن شعیب » حدئنا 


(1) هذا عند الطبراني في المعجم الكبير 7/7/١111‏ رقم ])١7١40(‏ وقال في مجمع الزوائد: 
(رواه الطبراني ورجاله رجال الصحيح). (5/17). وأما الذي عند الطبري عن ابن عباس 
فقوله: (والطاغوت رجل يقال له كعب بن الأشرف). . . الخ. التفسير .)٠١١ /٥(‏ 

() فتح الباري (۳۷/۰). 

(۳) روی الحدیث عن جماعة» وروی عنه بو زرعة وابن عدي وسلیمان الطبراني. توفي سنة 
(۲۰۳ه). تهذيب تاريخ اپن عساکر ۲۲۷/۲). 

(4) ابن إسحاق الدمشقي» آبو محمد. قال عنه الحافظ : صدوق. تقریب التهذیب/ ۲۱۷. 























آبو ۰ حدثنا عتبة بن د كر حدثنی e‏ ( أن 


رجلین اختصما الی النبي ی فقضی للمحق علی المبطل. فقال 
الق عة لا رضي “تقال اة قا ريد كال أن ارت 
ای ای بکر الصدیق مھا ریت ان ای کے 4 قل اختصمنا 
ٍلی النبي 2335 فقضی لي علیه. فقال آبو بکر: فأنتما علی ما قضی به 
النبى . فأبى ی أن يرضى» قال: نأتی عمر بن الخطاب» 
فأتياى فقال المقضى له: قد اختصمنا إلى النبى كك فقضى لى عليه 
فأبى أن يرضى»ء ف انين أبا بكر الصديق فقال: أنتما على ما ی 
النبي یل فأبى أن يرضى . فسأله عمر فقال: كذلك!! 

فدخل عمر منزله فخرج والسیف بیده قد سل فضرب به رس 
الذي أبى أن يرضى فقتله. فأنزل الله تبارك وتعالى: # قلا وَرَيْكَ لا 
لوصو حَقٌ بعکمو فا جر همه الایة. 

وهذا المرسل له شاهد من وجه آخر یصلح للاعتبار . 

قال ابن دحيم: حدئنا الجوزجانی"*؟» حدئنا آبو الأسود* 
حدئنا اين لهیعة"؟» عن آبي الأسود» عن عروة بن الزبیرگ 


(۱) عبدالقدوس بن الحجاج الخولاني. قال عنه الحافظ : ثقة. تقریب التهذیب (۳۰۰). 

() ابن حبیب بن صهیب الزبيدي. فال عنه الحافظ : صدوق. تقریب التهذیب (۳۸۱). 

(۳) هو ضمرة بن حبیب آبو عتبة الزييدي الحمصي» تابعي روی عن عوف بن مالك وشداد بن 
آوس وايي آمامت من الصحابة. (طبقات اين سعد 414/۷) قال عنه الحافظ: ثقة. 
ریت اب تیب 089 ۰ 

(8) ابراهیم بن یعقوب بن إسحاق. قال غنه الحافظ: ثقة حافظء رمي بالنصب. تقريب 
التهذيب (9460). 

(0) النضر بن عبدالجبار المرادي. قال عنه الحافظ: ثقة. تقريب التهذيب (037). 

() عبدالله بن لهيعة بن عقبة الحضرمي القاضي. قال عنه الحافظ: صدوق خلط بعد احتراق 
کتبه. تقریب التهذیب  .)۳۱۹(‏ ۱ 

(۷) محمد بن عبدالرحمن بن نوفل الأسدي. قال عنه الحافظ : نقة. تقریب التهذیب .)4٩۳(‏ 

(4) ابن الزبير بن العوام التابعي المشهور. روى عن أبيه وأخيه عبدالله وخالته أم المؤمنين 
عائشة. قال عنه الحافظ : ثقة فقيه مشهور. تقريب التهذيب (89"). 

















قال : «اختصم إلى الرسول بي رجلان. فقضى لأحدهما. فقال الذي 
قُضي عليه : ردنا إلى عمرء فقال رسول الله كَكْةِ: نعم انطلقوا إلى 
عمر. فانطلقا فأتيا عمرء ۰ قال الذي قضى له: يا ابن الخطاب إن 
رسول الله اه قضی لی» وان هذا قال : ردنا إلى قمر فردنا اليك 
رسول الله که . فقال ر أكذلك؟ ! للذي قضي عليهء قال: نعمء 
فقال عمر: مكانك حتى أخرج فأقضي بینکما. فخرج مشتملاً على 
سيفه فضرب الذي قال» ردنا إلى عمر فقتله. وأدبر الآخر إلى رسول 
الله ل فقال: يا رسول الله قتل عمر صاحبي ولولا ما آعحرته 
لقتلني. فقال رسول الله يكم ما كنت أظن أن عمر يجترىء على قتل 
مومن . 2 الله تعالی : فلا وَرَيْكَ لا ونوت حى م 
مریم فبرا اف عمر من قتلمه(. 


وقد رويت هذه القصة من غير هذين ال قال آبو 





)١(‏ هذا الأثر فيه ما فيه مما يضعفه» إذ فيه إدراج إذن النبي يي للرجلين أن إلى 
النبي كله . ٠‏ فلل إمواج ذلك .من لعل ابن لهيعة» وقد تقدم قول التاق حته أنه اخلط بعد 
احتراق کتبه . 

ولذلك اشنا الحافظ أبن كثير إلى ضعف هذا المرسل حيث قال قبل أن يورده: 
(ذکه سبب آخر کت جذا) ثم قال في آخره: (وهذا آثر غریب مرسل » وابن لهيعة 
ا ِِ و بعده مرسل ضمرة ی ال 
کلام الحافظ ابن حجر 3 الفتم iS‏ وكلام أبن تيمية هناء وفعل ابن كثير في 
تفسيره » من غير إدراج قول النبي ي بل كما هو سياق مرسل ضمرة ٩‏ بل حبیب» وهو 
أصح من مرسل ابن الزبير» فإن رجال إسناده ليس فيهم من هو كمثل ابن لهيعة. والله 
أعلم . 

(؟» وهي التي ذکرها الحافظ ابن حجر کما تقدم النقل عنه. حیث ذکر طریقین مرسلین بإسناد 

الأول : رواه إسحاق بن راهويه في تة تفسيره بإسناده عن الشعبی . 

والثاني : رواه الطبري وابن أن حاتم عن مجاهد. وذكر طريقًا متصلة مرفوعة 
بإسناد فيه ضعف وقال عنه: (وهذا الإسناد وإن كان ضعيمًا لكن يتقوى بطریق مجاهد ولا- 




















التشریع الوضعي 3 في ضوء العقيدة الاسلامية 


عبدالله أحمد بن حنیل : ما 2 حديث ابن لهيعة إلا امار 
1 لا آنه حجة زذا انفرد؛ ۷ 


وقد ذكر المفسرون سببًا آخر لنزول هذه الآية # فل وَرَيْكَ ل 
منوت حى موك فی ما شر هر 6 > وهو الذي رواه البخاري 
في صحيحه عن عروة بن ا عن عبدالله بن الزبير - رضي الله 
عنهما ‏ أنه حدثه : «آن رجلاً من الانصار خاصم الزبير عند النبي كَل 
في شراج الحرة التي یسقون بها التخل. فقال الأنصاري: سرّح الماء 
يمر. فأبى عليه. فاختصما عند النبي ی فقال النبي بيه : «اسق يا 
زبير ثم أرسل الماء إلى جارك». فغضب الأنصاري, فقال : أن کان 
ابن عمتك. فتلوّن وجه رسول الله ڪل ثم قال: «اسق يا زبير ثم 
احبس الماء حتى يرجع إلى الجدر». فقال ا والله إني لأحسب 
هذه الآبة نزلت في ذلك « فلا ويك لا ونوت حى يکو فيا 

وقد رجح الإمام ابن جرير ‏ رحمه الله - أن الآية نزلت في قصة 
الرجلين اللذين احتكما إلى الطاغوت» وذكر أنه لا يستحيل أن يكون 
في الآية ‏ أيضًا- بیان ما احتكم فیه الزبیر وصاحبه» حيث قال: 
«فإنه غير مستحيل أن تکون الاية نزلت في قصة المحتكمَّيْن إلى 
الطاغوت» ویکون فیها بیان ما احتکم فیه الزبیر وصاحبه الأنصاري؛ 
إذ كانت الآية دالة على ذلك . 


= يضره الاختلاف لإمكان 00 الفتح (۳۸/۵). 

)0( الصارم المسلول (۲/ ۸١۱‏ 

0 رواه البخاري في صحيحه في 0 ۵/ المساقات اح ۵ كلك ومسلم في 
صحيحه» ك الفضائل ح (۲۳۵۱۷). 




















آولی ما دام الکلام متسقة معانیه علی سیاق واحد. الا آن تأتی دلالة 
علی انقطاع بعض ذلك عن بعض فیعدل به عن معنی ما قبله». 

ويؤيد هذا الذي رححه ابن جریر هنا : قول الزبير - رضي الله 
عنه : «والله إنى لأحسب هذه الآية نزلت في ذلك» بالشك دون جزم 
على الراجح. وجاء في بعض الروايات أنه جزم بذلك» لكنّ الحافظ 
ابن حجر رحمه الله - رجح رؤاية الشك وقال إنها رواية الأكثرين» 
فقد رواها البخاري رحمه الله ی رالات - وهي طريق مسلم 
اا وشعيب ثلاثتهم عن الزهري عن عروة و وروی 
رواية الجزم من طريق ابن جريج عن الزهري به . 

قال الحافظ ابن حجر - رحمه الّه -: «قوله «فقال الزبير: وال 
إني لأحسب هذه الآية نزلت في ذلك # فلا وريّك لا نیوک عوّ 
ESS‏ 

ووقع في رواية م E‏ اليس والله إن هذه 
الآية آنزلت في ذلك. وفي رواية عبدالرحمن بن [سحاق: ونزلت 
۲ ریک الآية . . [يعني بالجزم على أن هذه القصة هي سبب نزول 
الآية] والراجح رواية الأكثرء وأن الزبير كان لا يجزم بذلك»“ . 
وذكر طرفًا من اختلاف العلماء فى أي القصتين كان سيبًا لنزول 

وأيّا ما كان سبب نزول الآية» فدلالة كلا القصتين واحدة. وهى 

فأما الأول» الذي طلب التحاكم إلى الطاغوت» فكان كفره 





.)١5١-169/0( تفسير ابن جرير‎ )١( 

(۲) آحادیثهم علی الترتیب في صحیح البخاري: (۲۳۵۹) و (۰۲۳۰۰ ۲۳۱۱) و (۰10۸0 
۷۸ 

(۳) رقم (۲۳۱۲). 

( فتح الباري (9/ ۳۷). 

















۳۹۸ 


بمجرد اعراضه عن حکم الرسول وارادته التحاکم إلى غير حکم 
الرسول. وقد تقدم قول شيخ الاسلام: «النفاق یثبت ویزول الایمان 
بمجرد الاعراض عن حكم الرسول وارادة التحاکم الی غیره. مع آن 
هذا ترك محض وقد یکون سپیه قوة الشهوة»؟. 

وتأمل قول الشیخ هنا «ترك محض» ومع ذلك کفر صاحبه 
فکیف بمن آضاف اٍلی الترك التشریع من دون الله . 

وأما الثاني» وهو الأنصاري صاحب الزبیر فکان فعله کفرا 
من جهتین» الاولی : عدم رضاه بحکم الرسول يية. والثانية» طعنه 
في رسول الّه 235 حيث نسبه إلى الظلم ومحاباة قريبه. قال شيخ 
الإسلام ابن تيمية: «ومن هذا الباب قول القائل: إن هذه لقسمة ما 
أريد بها وجه الله» وقول الاخر: اعدل فإنك لم تعدل» وقول ذلك 
الأنصاري: أن كان ابن عمتك. فإن هذا كفر محض؛ حيث زعم أن 
النيي 5 ٍنما حکم للزبير لأنه ابن عمته» ولذلك أنزل الله تعالى هذه 
الایت وآقسم آنهم لا یومنون حتی لا یجدوا في آنفسهم حرجا من 
حکمه. وانما عفا عنه النيي یک كما عفا عن الذي قال: إن هذه 
لقف دما "امك بها وجه الله» وعن الذي قال: اعدل فإنك لم تعدل. 
وقد ذكرنا عن عمر ‏ رضي الله عنه ‏ أنه قتل رجلاً لم يرضّ بحكم 
النبي بيا فنزل القرآن بموافقته» فكيف بمن طعن في حكمه)”” . 

ثم ذكر شيخ الإسلام عن طائفة من الفقهاء ما يُفهم منه أنهم لا 
یعتبرون فعل الانصاري هذا كفرّاء ووصف آقوالهم بآنها ردیت 
فقال: «وقد ذکر طائفة من الفقهاء منهم ابن عقيل وبعض أصحاب 
( الصارم المسلول (۸۱/۲). 
() وهما قصتان مختلفتان في وفتین مختلفین» ولیستا قصة واحدة. كما صرح بذلك ابن 


0 الصارم المسلول (۳/ ۹۸۵ -۹۸۰). 

















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 
سس :۱۲ اس ظ 


الشافعي» أن هذا كان عقوبته التعزير 

ثم منهم من قال: عفا عنه لآن الحق لب ومنهم من قال : 
عاقبه بآن آمر الزبیر آن يسقي ثم یحبس الماء حتی یرجم ٍلی الجدر . 
وهذه كلها أقوال ردیة» ولا یستزیب من تأمل في أن هذا كان يستحق 
لقتل» بعد نص القرآن آن من هو بمثل حاله لیس بمومن؛(). 

فالرجل کان مستحقا للقتل لانه ثبت کفره. إلا أن النبى كل 
عفا غته للتالیف» کما قال التروي -رنحمه ال -: «قال العلماء : ولر 
صدر مثل هذا الكلام الذي تكلم به الأنصاري الیوم من انسان من 
نسبته 85 ٍلی هوی ‏ كان كفرًا وجرت على قائله أحكام المرتدين 
فیجب قتله بشرطه . قالوا: وإنما ترکه النبي لاآنه كان في أول 
الاسلام یتالف الناس» ویدفع بالتي هي آحسن» ویصبر علی آذی 
المنافقین ومّن في قلبه مرض» ویقول: «یسروا ولا تعسروا وبشروا 
ولا تنفروا» پقول : «لا یتحدث الناس آَنْ محمدا یقتل آصحابه»»۲۲)اه. 

وذكر شيخ الإسلام أن بعضهم أورد على هذا أنه قد جاء في 
رواية صحيحة أنْ هذا الرجل كان من أهل بدرء وقد قال النبى ئلا 
«لعل الله اطلع على أهل بدر فقال اعملوا ما شئتم فقد حور 
لکم»! 00 وبنيل على هذا 1 قال: «ولو 
كان هذا القول كفرًا للزم آن یغفر الکفر» والکفر لا یغفر» ولا يقال 
عن بدري إنه كفر““ . ونقل الحافظ ابن حجر عن بعضهم قوله: 
إن كان بدريًا فمعنى قوله # بوک لا یستکملون الایمان»(). 
أي مع بقاء أصله. 





( المصدر السابق» الموضع نفسه. 

(۲( شرح A‏ 
(۳( سيأتي تخريجه ص(١57).‏ 

(8 یراجع: الصارم المسلول (۹۸۱/۳- ۹۸۷). 
( فتح الباري (۳۱/۰). 























التشریع الوضعي ۱ 06 في ضوء العقيدة الاسلامية 


وقد رد شیخ الاسلام هذا القول علی قائله» وخلاصته آنه ان 
صحت تلك الرواية التي فيها أن الرجل كان بدريّاء وسواء كانت 
القصة قبل بدر أو 31 «فإن القائل لهذه الکلمة يكون قد تاب 
واستغفر وقد عفا له النبي و عن حقه فغفر له. والمضمون لأهل 
بدر [نما هو المغفرة ما بآن یستغفروا ٍن کان الذنب مما لا يقن :ل 
بالاستغفار أو لم يكن كذلك»› وإما بدون أن يستغفروا. ألا ترى أن 
قدامة بن مظعون» وکان بدریا» تأول في خلافة عمر ما تأول في 
استحلال الخمر من قوله تعالی: * ليس عل ارت منوا وعيو كبحت 
جاح فیما طعموا که [المائدة/ ]٩۳‏ حتی آجمع رأي عمر وأهل الشورى 
آن یستتاب هو وأصحابه فان آقروا بالتحریم جلدوا وان لم یقروا به 
کفروا» ثم تاب . . . فعلم آن المضمون للبدریین آن خاتمتهم حسنة 
وآنهم یخفر لهم وان جاز آن یصدر عنهم قبل ذلك ما عسى أن 
یصدر» فان التوبة تجبٌ ما قبلها»۳. 


ویقول المناوی(" عن قوله: «اعملوا ما شنتم فقد غفرت 
لکم»: «آي اعملوا ما شئتم آن تعملوا فاني قد غفرت لکم ذنوبکم 
5 سترتها فلا أؤاخذكم بها لبذلكم مهجكم في الله ونصر دينه. 
والمراد إظهار العناية بهم وإعلاء رتبتهم والتنويه بإكرامهم والإعلام 
بتشريفهم واعظامهم. لا الترخيص لهم في كل فعل» كما يقال 
للمحب : افعل ما شعت 

آو هو علی ظاهره. والخطاب لقوم منهم علی آنهم لا یقارفون 
بعد بدر ذنبّاء وإن قارفوه لم يصروا بل يوفقون لتوبة ان" 
فيه تخييرهم فيما شاءواء ولا لما کان آکابرهم بعد ذلك آشد خوقا 





( الصارم المسلول (۹۹۱/۳- )٩۹۲‏ وانظر/ ۹۸۱ وما بعدها. 
() محمد عبدالرژوف المناوي. کان قد انزوی للبحث والتصنیف وألف نحو (۸۰) مصا. 
توفي سنة (۱۰۳۱). الاعلام (۲۰6/۲). 














التشریع الوضعي فى ضوء العقيدة الاسلامية 


وحذرا مما کانوا قبله»۱۱. 

وآما حمل قوله تعالی منت علی معنی: لا یستکملون 
٠‏ الایمان» مع بقاء أصله. فغير سائغ لأمرين : 

الأول: آن سیاق الایات. لا یقتضیه» فان الایات من قوله تعالی 
اا الد منوا آطیغرا له » الی قوله « وَمسَما میا 9 سياق 
واحد» كما قال ابن جریر وغیره""*» وفي السیاق ما یدل صراحة 
على نفي حقيقة الایمان وذلك أن الله قد جعل - آولاً - الرد الی 
شرعه شرطا للایمان» ثم عجب من دعوی الایمان مع إرادة التحاکم 
إلى الطاغوت ووصف هذه الدعوى بالزعم الذي لا حقيقة له. بل 
هي دعوى باطلة بالغة من الكذب ما يحصل منه العجب كما قال 
الشتقيمل ی( ثم أخبر أن الإعراض عن الحكم بشرعه مما یثبت به 
النفاق ويزول به الإيمان كما قال ابن تیمیة وآخبر أن هؤلاء 
المعرضين منافقون. ثم جاء التعقیب بقوله « مَل وَرَيكَ لا يومِبُوْك حَقٍّ 
يَحَككَموَكَضِمَاصَِرَ ييَتَهْم4 الآية. 

الثاني: ما ذكر من أسباب نزول الآية» وما حققه شيخ الإسلام 
ابن تيمية من آن کلا الفعلین کفر محض . وهذا یدل علی آن قوله 
$ لا ونوت على ظاهره من زوال حقيقة الایمان لا زوال کماله. 
وفي هذا يقول ابن حزم: «هذا نص لا یحتمل تأویّلا ولا جاء نص 
آخر يخرجه عن ظاهره أصلاًٌ ولا جاء برهان بتتخصيصه فى بعض 
وجوه الایمان»۳۳. ۱ 


والمقصود أن الاية دالة على أن عدم الحکم بالشريعة والتحاکم 


.)۲۱۲/۷( فيض القدير شرح الجامع الصغیر للمناوي‎ )١( 

(۲) التفسیر (۵/ ۱۵۹ وما بعدها) وانظر فتح الباري (۵/ ۳۲۷ ۳۸). 
(۳) آضواء البیان (۸۳/4). 

( الصارم المسلول (۸۱/۲). 

( الفصل في الملل والأهواء والنحل (۲4۹/۳). 























التشریع الوضعي 3 في ضوء العقيدة الاسلامية 


إليها كفرء وأن الإيمان المنفي هو الإيمان الذي ينفع عند الله» ویثبت 
بزواله ضده من الكفر والنفاق» لا أنه كمال الإيمان. ثم قد يستدل 
بالآية على ما يكون بينه وبينها نوع مناسبة كالمخالفة في شيء من 
حكم الله التي لا توجب الكفر”"' . 

وقد تعلق بعضهم بكلام لشيخ الإسلام قال فيه: «كل ما نفاه 
الله ورسوله من مسمئ أسماء الأمور الواجبة كاسم الإيمان والإسلام 
والدين والصلاة والصيام والطهارة والحج وغير ذلك؛ فإنما يكون 
لترك واجب من ذلك المسمی» ومن هذا قوله تعالى: #8 مَل وَرَيْكَ ل 
لنوت حون یمود ےا شر ا E Te‏ 
هما فصت وسلموا لیا 69 [النساء/ ]٠١‏ فلما نفى الإيمان حتى 
توجد هذه الغاية» دل على أن هذه الغاية فرض على الناس فمن 
ترکها کان من آهل الوعید»۱.۳۳. هب وحمله علی أنه يريد أن المنفي 
في الاية هو كمال الإيمان. لا أصله!! وليس في كلام ابن تيمية 
المتقدم ما یدل على هذا. فانما هو یقرر آن کل منفي یدل على أنه 
من واجبات الاسم. ثم هذه الواجبات منها ما یحصل الکفر بانتفائه 
ومنها ما هو دون ذلك» والمرجح لذلك دلالةٌ النصوص الأخرى 

را خا قارو سيئر sS‏ 
والتحاكم إليها. 

ثم إن شيخ الإسلام» نفسهء قد قرر أن الآية في الكفر المحض 
ص لجل الكل كديب وقال في موضع آخر وهو يتكلم عن هذه 
الآية : : #فمن لم يلتزم تحكيم الله ورسوله فيما شجر بينهم فقد أقسم 
الله بنفسه أنه لا يؤمن» وأما من كان ملتزمًا لحكم الله ورسوله باطنًا 


)00 سيأتي ذكر طرف لهذه القاعدة إن شاء الله في الفصل الثاني من هذا الباب ص (71/811) . 
32( مجموع الفتاوی (۸۷ ۲۷). 


























وظاهراء لکن عصی واتبع هواه. فهذا بمنزلة آمثاله من العصاة»(۱. 
ولعل هذا فهم آن لفظ «الواجب» نما یطلق علی ما لایحصل 
بانتفائه انتفاء أصله . ولكن ليس هذا لازمًا. والله أعلم. 

وبعد: فإذا كانت هذه الآيات وأمثالها قد نفت الإيمان عمن 
تحاكم إلى الطاغوت ووصفتهم بالنفاق» فكيف بمن حكم الطاغوت 
بنفسه وشرّع لهء فخالف أمر الله ووافق إرادة الشيطانء ومنع كل 
طريق يفضي إلى الحكم بما أنزل الله . 
رابعا: نواقض الإيمان عند أهل السنة. 

لأهل السنة والجماعة قاعدتان في الإيمان تضبط مسألة نواقض 
الإيمان»ء وتزيل الشبهات التي حصلت للمخالفين في الإيمان 
ومسائله : ۰ 

الأولی: آن الایمان حقيقة مرکبة من شعب وأجزاء . 

والثانية: آن شعب الایمان تلك مركبة من باطن وظاهر وبين 
الظاهر والباطن تلازم. 

فأما القاعدة الأولى» فالمقصود بها آمران : 

۱ - آن شعب الایمان منقسمة علی القلب واللسان والجوارح 
لأن الإيمان قول وعمل» فکذلك الکفر منه ما یکون بالقول ومنه ما 
یکون بعمل القلب ومنه ما یکزن بعمل الجوارح. وفي هذا یقول 
الومام محمد بن نصر المروزي ‏ رحمه الّه -: «الکفر کفران: کفر هو 
جحد بالله وبما قال فذلك ضد الإقرار بالله والتصديق به وبما قال. 
وكفر هو عمل ضد الإيمان الذي هو عمل»(. 

ويقول شيخ الإسلام: «الكفر يكون بتكذيب الرسول به فیما 
أخبر به» أو الامتناع عن متابعته مع العلم بصدقه مثل کفر فرعون 





(۱) منهاج السنة (۱۳۱/۰). 
( تعظیم قدر الصلاة (۲/ ۰۵۱۷ ۵۱۸). 























و ونحوهم»( . 

۲ - آن تلك الشعب علی درجات ثلاث: 

() منها ما هو أصل في الایمان لا یصح الایمان لا به» فمن 
لم یأت به فلیس بمومن . 

(ب) ومنها ما هو من واجبات الایمان ومکملاته» وتارکها لا 
يعد مناقضًا للإيمان بالكلية» وإن كان يعد فاسقًا ناقص الایمان. 

(ج) ومنها كمالات ترتقي بصاحبها في أعلى درجات الإيمان. 
والایمان یزید باستکمال شعبه وینقص بنقصها. 

يقول شيخ الاسلام: «الایمان مركب من أصل لا يتم بدونه. 
ومن واجب ينقص بفواته نقصًا يستحق صاحبه العقوبة» ومن 
مستحب يفوت بفواته علو الدرجة» والناس فيه ظالم لنفسه ومقتصد 
وسابق بالخيرات)”" . 

ويقول ابن القيم: «ولما كان الإيمان أصلاً له شعب متعددة» 
وكل شعبة منها تسمى إيمانًاء فالصلاة من الإيمان وكذلك الزكاة 
والحح والصیام» والأعمال الباطنة کالحیاء والتوکل والخشية من الله 
والونابة إليه»ء حتی تنتهي هذه الشعب إلى إماطة الإذى عن الطريق» 
فإنه شعبة من شعب الإيمان. 

وهذه الشعب منها ما یزول الایمان بزواله کشعبة الشهادق 
ومنها ما لا یزول بزوالها كترك إماطة الأذى عن الطريق. وبينهما 
تبعت مها و یه عقاو عظیمّا» منها ما یلحق بشعبة الشهادة ویکون 
إليها أقرب ومنها ما يلحق بشعبة إماطة الأذى عن الطريق ویکون 
البق افرت) اه ۳ 
)١(‏ درء تعارض العقل والنقل (۲4۲/۱). 


() مجموع الفتاوی (1۳۷/۷). 
(۳) کتاب الصلاة ص (؛۲). 




















م سس ب سبي ب |0 للسسسللل ل ب ب ب ب اببس 


وكذلك شعب الکفر وآجزاژه علی درجات» یقول محمد بن 
نصر المروزي: «وان للکفر فروعا دون آصله لا تنقل صاحبه عن ملة 
الاسلام»اه !۱ ويقول ابن حبان - رحمه الّه -۴۳: «وللاسلام والکفر 
مقدمتان لا تقبل آجزاء الاسلام الا ممن آتی بمقدمته» ولا یخرج من 
حکم الاسلام مَنْ آتی بجزء من آجزاء الکفر الا من آتی بمقدمة 
الف 0 ويزيد ابن القيم ‏ رحمه الله هذا الأمر إيضاحاء 
فيقول: «وكذلك الكفر ذو أصل وشعب» فكما أن شعب الإيمان 
إيمان» فشعب الكفر كفر. . . وشعب الإيمان قولية وفعلية وكذلك 
شعب الكفر نوعان قولية وفعلية. ومن شعب الإيمان القولية شعبة 
يوجب زوالها زوال الایمان فكذلك من شعبه الفعلية ما يوجب 
زوالها زوال الإيمان. 
وكذلك شعب الكفر القولية والفعلية» فكما يكفر بالإتيان 
بكلمة الكفر اختيارًا وهي شعبة من شعب الكفر» فكذلك يكفر بفعل 
شعبة من شكنة كالسجوه للضم والاستيالة الحم و 
وبهذا يُعلم أن من الأعمال ‏ التي هي ذنوب - ما هو کفر یضاد 
الويمان ولا یجتمع معه آبدّ ومن ذلك التشريع من دون الله 
وسيأتي تفصیل حکمه في فصل مستقل(*؟. 
و آما قو بعضص آهل السنة: «لا نکفر بذنب» فمراده المعاصی 
ول یتقو ما هی اوه Eee USE E‏ 
) تعظیم قدر الصلاة (۲/ ۰-۵۱۷ ۵۲۰). 
(؟) محمد بن حبان البستي الشافعي» كان من فقهاء المدن وحفاظ الآثار شيخ خراسان مات 
سنة (۳۵۶ه) کتب عنه رسالة ماجستير في العقيدة غير منشورة» بجامعة أم القرئ. انظر: 
لسان المیزان (۵/ ۰4۱۱۵-۱۱۲ سیر آعلام الثبلاء (۱۲/ )٩4۲‏ وما بعدها. 
0 الاحسان في ترتیب ابن حبان (۲۸/۱۳ ۰ ۲۹). 


(4) کتاب الصلاة ص (۲). 
(0) انظر: ص(4۰۱-۲۸). 




















لأن من الذنوب ما هو ترك لأصل الإيمان» ومنها ما هو فعل لناقض 
يضاد الويمان من كل وجه. وإنما قيلت هذه العبارة في معرض الرد على 
الخوارج الذين يكفرون بكل ذنب» يقول ابن تيمية ‏ رحمه الله -: 
«ونحن [ذاقلنا هل السنة متفقون علی آنه لا یکتر بالذنب» فانما نريد به 
المعاصي کالزنا والشرب»""* «ولهذا قال علماء السنة فى وصف 
اعتقاد ا السنة والجماعة آنهم لا یکفرون أحدّا من آمل القبلة 
بذنب» إشارة إلى بدعة الخوارج المكفرة بمطلق الذنوب»“ اه 

على أن عبازة «لا كفن أحدًا من أهل القبلة بذنب» موهمت 
ولذلك ذكر شارح الطحاوية ابن أبي العز ‏ رحمه الله © أن كثيرًا من 
الا کمة امتنع عن إطلاقهاء وأن الصواب أن يقال: لا نكفرهم بكل 
ذنب . فقال: «ولهذا امتنع كثير من الآئمة عن إطلاق القول: بأنا لا 
نكفر أحدًا بذنب» بل یقال: لا نکفرهم بکل ذنب» کما تفعله 
الخوارج. وفرق بین النفي العام ونفي العموم» والواجب نما هو 
نفي العموم مناقضة لقول الخوارج الذین یکفرون بکل ذنب»؟ 

وآما القاعدة الثانية» التی هی آَنْ الایمان باطن وظاه فانه لما 
کان اصل الایمان قول القلب وعمله وکان العمل الظاهر رکتّا فی 
الایمان» غلم آن الایمان باطن وظاهر» وانه لابن آذ یکون بین 
الباطن والظاهر علاقة والا فکیف یترکب منهما الایمان. والعلاقة بين 
الظاهر والباطن من جهتین» من جهة تحقیق الایمان النافع المقبول 





() مجموع الفتاوی (۳۰۲/۷) وانظر (۹۰/۲۰). 

)۲( مجموع الفتاوى 0 

(۳) علي بن علي بن الفراء أبو الحسن الدمشقي الي علامة» كان على عقيدة السلف» 
صاحب شرح العقيدة الطحاوية الذي سار فيه على منهج السلف بخلاف الشروح التي 
سبقته. توفي سنة (۷۹۲ه). انظر : أنباء الغمر ا ۹4۸ مقدمة تحقيق شرح 
الطحاوية للتركي والأرنؤوط . 

() شرح العقيدة الطحاوية (۲/ ۳۳ - 1۳6). 














التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


عند الله تعالى؛ وذلك أن إيمان القلب يؤثر فى العمل الظاهر وجودا 
وعدمّاء فمتى وجد إيمان القلب وجد العمل الظاهر بحسبهء ولا 
يكون إيمان قلبي نافع بدون الظاهرء كما أنه لا ينفع إيمان ظاهر مع 
عدم الإيمان الباطن. وقد تقدم تفصيل الكلام في هذا" . 

وأما الجهة الثانية» من جهتي العلاقة بين الظاهر والباطن» فهى 
جهة نقض الإيمان وانتفائهء ا مقصود الكلام هنا. فإذا علم أن 
آصل الایمان هو قول القلب وعمله» وأصل قول القلب التصدیقء 
وأصل عمل القلب الحب المتضمن التعظيم والانقياد ‏ فاد الإيمان 
ينتقض بانتفاء أصله» فيزول بزوال قول القلب الذي هو التصديق إما 
بالتکذیب آو الاستحلال ونحوه» أو بزوال عمل القلب الذي هو 
الحب المتضمن التعظیم والانقیاد- بما يدل على الاستكبار أو 
الاستهانة ونحو ذلك مما يدل على عدم الانقياد والتعظيم» أو 
بزوالهما جمیعا. 

یقول ابن تيمية - رحمه الّه -: «أصل الایمان قول القلب الذي 
هو التصدیق وعمل القلب الذي هو المحبة على سبیل الخضوع»(. 
ويقول أيضًا: «وأصل العمل عمل القلب وهو الحب والتعظیم 
المنافي للبغض والاستكبار)”” . 

ويقول ابن القيم ‏ رحمه الله - وهو يتكلم عن أجزاء الإيمان 
الاربعت قول القلب وقول اللسان وعمل القلب وعمل الجوارح: 
«وإذا زال تصدیق القلب لم تنفع بقية الأجزاء؛ فان تصدیق القلب 
شرط في اعتقادها وکونها نافعة. وذا زال عمل القلب مع اعتقاد 





)١(‏ انظر: ۳-7 ویراجع مجموع الفتاوی (۷/ ۰۱۸۷ ۰۲۲۱ 04۱ 14۵) کمثال 
لبيان هذا. 

(؟) مجموع الفتاوى (؟/50). 

(۳) الاستقامة (۳۱۰/۲). 























الصدق» فهذا موضع المعركة بین المرجنة وأهل السنة. فأهل السنة 
مجمعون علی زوال الایمان وأنه لا ینفع التصدیق مع انتفاء عمل 
القلب وهو محبته وانقیاده» كما لم ینفع ابلیس وفرعون وقومه 
والیهود والمشرکین الذین کانوا یعتقدون صدق الرسول» بل ویقرون 
به سرًا وجهرّاء ویقولون لیس بکاذب ولکن لا نتبعه ولا نومن به. 

وإذا كان الويمان يزول بزوال عمل القلب» فغیر مستنکر آن 
يزول بزوال أعظم أعمال الجوارح [يعني الصلاة] ولاسيما إذا كان 
ملزومًا لعدم محبة القلب وانقیاده»۱.ه"؟ فبین هنا أن الإيمان يزول 
بزوال قول القلبٍ أو زوال عمله» وأن العمل الظاهر يؤثر في إيمان 
القلب» ومنه ما یزول بزواله» کما یزول بزوال عمل القلب. 

وعلی هذا فان مذهب آهل السنة والجماعة آَنّ العمل الظاهر 
يؤثر على عمل القلب ما بالنقض - بالضاد المعجمة - وما بالنقص 
- بالصاد المهملة - وذلك أن العمل على نوعين :- 

١‏ - فمن العمل الظاهر ما هو كفر بذاته لأنه يتنافى مع إيمان 
القلب ولا يمكن أن يوجد معه إيمان قلبي صحيح› كالسجود للصنم 
والاستهانة بالمصحف وسب النبي وقتله وتعلم السحر وتعليمه 
والتشريع الوضعي . . . الخ فهذا لا يوجد معه إيمان قلبي صحيح› 
بل هو يضاد الایمان من کل وجه. 

۲-ومن العمل الظاهر ما لا یعتبر بمجرده کفرا کفعل 
المحرمات فلیس مجرد فعلها کفرّا» أو ترك بعض المأمورات فلیس 
مجرد الترك کفرا. 

فهذا یشترط في وصفه بالکفر التحقق من انتفاء الایمان الباطن 
کالاستحلال آو الاستکبار آو الاستخفاف . . . الخ. 





( کتاب الصلات و ۱ ۲۵ 

















وفي تقرير هذا يقول ابن القيم ‏ رحمه الله -: «الكفر نوعان: 
كفر عمل وكفر جحود وعناد. فكفر الجحود أن يكفر بما علم أن 
الرسول جاء به من عند الله جحودا وعناداء من أسماء الرب وصفاته 
و افعالة وأحكاقة. هذا الكفر يضاد الإيمان من كل وجه. 


وآما كفر العمل فينقسم إلى ما یضاد الایمان والی ما لا 
يضاده. فالسجود للصنم والاستهانة بالمصحف وقتل النبي وسبه 
يضاد الإيمان. . .200 ومن أمثلة ذلك ما ذكره شيخ الإسلام عن 
القاضي آبي یعلی"" في التفریق بین سب الله وسب الرسول» وبين 
الزنا والقتل وشرب الخمر. فالاول من العمل الظاهر الذي یضاد 
الایمان من کل وجه. وآما الزنا والقتل وشرب الخمر فلا یعتبر 
بمجرده کفرّا فقال: «وقال القاضي أبو يعلئ في «المعتمد»: من 
سب الله أو سب رسوله فانه یکفر سواء استحل سبه آو لم یستحله 
فان قال: لم أستحل ذلك» لم يُقبل منه في ظاهر الحکم رواية 
واحدق وکان مرتدًا لآن الظاهر خلاف ما أخبر؛ لأنه لا غرض له فى 
سب الله وسب رسوله الا لانه غیر معتقد لعبادته غير مصدق بما با 
به النبي كَلةِ. ویفارق الشارب والقاتل والسارق |ذا قال: آنا غير 
مستحل لذلك. أنه يصدق في الحكم لأن له غرضًا في فعل هذه 
الأشياء مع اعتقاد تحريمهاء وهو ما یتعجل من اللذة»۱. ه(۳. 
وأما مذهب المرجثة فخلاف ذلك» حیث جعلوا الایمان انما 
هو التصدیق» وآخرجوا العمل عن مسمی الایمان» وبّتوا علی ذلك 
)١(‏ كتاب الصلاة» ص (۰)۲9 وانظر مجموع الفتاوی -٩۰/۲۰(‏ ۰۹۲ ۱۱۹/۱6 ۱۲۲). 
(۲) آبو یعلی : محمد بن الحسين الفراء القاضي» من كبار الحنابلة» وعالم عصره في الأصول 
والفروع» توفي سنة (4۵۸ه) و «المعتمد» آحد کتبه وهو مطبوع ویبدو آنه مختصره. 


انظر طبقات الحنابلة (۲/ ۰-۱۹۳ ۲۳۰). 
0 الصارم المسلول (۹5۷/۳). 
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آن الکفر نما هو بالتکذیب والاستحلال ولا سبیل إلى معرفته إلا 
بإعلانه والنطق به. ولا یصح عندهم آن یکون العمل الظاهر دلیاگ 
عليه . 


وأما موقفهم من النصوص التي جاء فيها وصف كثير من 
الأعمال الظاهرة المخالفة بالکفر» فقد ذكر عنهم شيخ الاسلام آنهم 
یجیبون عنها باحد جوابین : 

ما بأن يقولوا: إن الحكم على الظاهر بالکفر لا یلزم منه آن 
یکون کفرّا في الباطن» لكن ذلك يكون دليلاً على الكفر في أحكام 
الدنيا. قال: وهذا هو قول جهم ومَنْ وافقه. 

والحذاق منهم يقولون: إِنَْ من حكم الشرع بكفره حكمنا 
بكفره واستدللنا بتكفير الشارع له على خلو قلبه من المعرفة 
والته و 

ومثال ذلك ما قالوه في تکفیر من سب الرسول ی فانهم لما 
رآوا الأمة قد کفرت الساب. قالوا: نما کفر لان سبه دلیل علی آنه 
لا بتلك الإهانة» فإذا فرض أنه في نفس الأمر لیس بمکذب كان فى 
نفس الأمر مؤمنًا وإن كان حكم الظاهر إنما يجري عليه بما 
اوه ۱ 

والمرجئة بهذا قد خالفوا مذهب آهل السنة فی شیئین : 

الاول: آنهم حصروا الکفر في التکذیب» فجعلوا التکذیب 
أصل المکفرات عندهم. 
)۱( یراج : مجموع الفتاوی )1160/۷ ۰۱۶۷ ۱ ¥ ۲ وانظر ضوابط 

التکفیر للقرني ص (۲۸۰- ۲۸۶) فقد نقل نقولات عن بعضهم یصرحون فیها بالتزامهم 


بذلك . 
(۷) الصارم المسلول (47۵/۳). 

















التشریع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


الثاني : آنهم اشترطوا الاستحلال حتی في الأمور المکفرة لذاتها؛ 
کسب الّه ورسوله ولقاء المصحف في القاذورات والسجود للصنم. 

وها هنا مسألة مهمة تتعلق بهذاء وهي أنه يرد في كلام أهل 
السنة عند إطلاق وصف الكفر على الأفعال المكفرة تقييده بقولهم: 
رلا یقع الا مع ذهاب عمل القلب». أو (مستلزم للکفر الاعتقادی»(۱) 
أو «هذا الفعل دلیل على التكذيب»“ ونحو ذلك من العبارات. 
لکنهم لا یقصدون بهذا القید ما تقصده المرجثة بالقید الذي یذکرونه 
ویریدون به حصر الکفر في التکذیب والاستحلال واشتراط اعلانه 
بل بين القيدين فرق من وجهین : 

الأول: أن المرجئة يريدون به حصر الكفر فى الاستحلال 
والتکذیب الني هو ضد التصدیق» دون عمل القلب. " 

وأهل السنة لا یحصرون الکفر في التکذیب والاستحلال» بل 
يكون الكفر ‏ أيضًا ‏ في عمل القلب. 

الثاني : أن المرجئة يريدون به أن يكون شرطا دائمًا في كل ما 
هو كفر. والمعنى أنه ليس عندهم عمل يوصف بالكفر مطلقًا إلا 
بشرط التكذيب والاستحلال وأن يعلن صاحبه ذلك بالنطق. 

وآما آهل السنة فیریدون به الشرط تارت والتعليل تارة : 

- فیعللون بمثل ذلك سببٍّ الکفر في الأفعال التي هي کفر 
بذاتهاء لأنها لا تقع إلا مع فساد عمل القلب أو قوله» ويمتنع أن 
يكون إيمان قلبي صحيح مع إتيانها. 

- ويشترطون مثل ذلك في الأفعال التي لا تعتبر كفرًا بذاتهاء 
بل التكفير فيها متوقف على معرفة حقيقة باطن مرتکبها. 
() انظر مثلاٌ كلام الشيخ حافظ الحكمي في أعلام السنة المنشورة (ص/ ۱۸۱ - 0۸۲). 


(0 كقول ابن جرير في قصة الرجل الذي تزوج امرأة أبيه بمشهد رسول الله يلِ. انظر: 
تهذيب الاآثار .)۱٤۸/۲(‏ 
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وهذا منهم مبني على مذهبهم في أن الأعمال نوعان» ما يعتبر 
كفرًا بمجرده. وما لا یعتبر کفرّا بمجرده. وقد تقدم بیانه". 

ولعله قد اشتبه هذا الأمر على بعض من تكلم في مسألة 
الإيمان ممن تأثر بمذهب المرجثة وظنه هو مذهب أهل السنة 
والجماعة» وبعض هولاء وان خالف عامة المرجثة في آنّ الكفر لا 
ینحصر في الاستحلال والتکذیب» بل ویکون بما یضاد عمل القلب 
الا انهم جعلوا معرفة انتفاء عمل القلب شرطًا دائمًا في كل فعل 
مكفر دون التفريق بين ما هو كفر بذاته وما هو دون ذلك. والذي 
سبب لهم هذا الاضطراب أمران:- 

۱ -عدم فهم مراد السلف بقولهم «لا يقع إلا مع ذعاب عمل 
القلب أو قوله» ونحوه» وظنوا أن السلف قصدوا بذلك الشرط 
دائمًا. 0 

- عدم ضبط مسألة التفريق بين الحكم المطلق على الفعل 
بالكفرء وبين تكفير المعين المتلبس بذلك الفعل الذي لابد فيه من 
توفر شروط التكفير وانتفاء موانعه. وظنوا آنه یلزم -دائمّا- من 
وصف الفعل بالكفر أن يكون فاعله كافرًا مطلقًا. ولهذا أنكر هؤلاء 
أن يكون القول بأن ترك جنس العمل كفرء وأن التشريع الوضعي 
کفر - هو قول آهل السنة» الاتي على مقتضى قولهم في الإيمان 
ومسائله . 

مع آن آصل قواعد آهل السنة في مسألة التکفیر: هو التفریق 
بين الحکم المطلق علی الفعل بالکفر» وبین تکفیر المعین المتلبس 
نه . 


وقد كان الامام آحمد -رحمه الّه- یکفّر الجهمية الذين 





)١(‏ انظر: ص(۲۸۱-۲۷۷). 
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یقولون: ان القرآن مخلوق» وكان هذا منه حكمًا مطلقّاء ولم يكن 
يكفر كل معين منهم تلقف مقالتهم وقال بهاء فإنه كان يدعو للخليفة 
وغيره ممن حبسه ويستغفر لهم ولم ینزع یدّا من طاعة ولم یکفر الا 
من تحققت فيه الشروط وانتفت عنه الموانع وقامت علیه الحجة؟. 





۵۰۱ - 1۷۹/۱۲ ۰۵۰۸ 9۰۷ /۷( تراجع هذه المسألة بتوسع في مجموع الفتاوی‎ )١( 
۲۳ 0 پا یر‎ 
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الفصل الثاني 
مقتضی قواعد آهل السنة والجماعة 
في التشریع الوضعي 


تقدم في الفصل الأول من هذا الباب بيان أن الالتزام بالشريعة 
الإلهية حکمّا بها وتحاکمّا البها باطنا وظاهرّا. هو من لوازم الإيمان 
وشروطه. بل هو جزء من العمل الذي هو رکن الایمان وان المقصود 
بالالتزام الباطن : اعتقاد وجوب الحکم بما آنزل الب وأنه أفضل مما 
سواه» وأنة ل يماثله شيء » وأنه له يجور الحكم بغيره ولا يسوع 
لأحد الخروج عنه ومحبته والرضى به وإرادته وإنشاء الالتزام به. 

ويلزم من هذا الالتزام الباطن الالتزام الظاهر بحكم الشريعة» 
بحيث تکون آساس حکم العبد وأساس تحاکمه وأن من لم يلتزم 
بذلك فقد أقسم الله بنفسه أنه لا يؤمنء حيث قال الله تعالى « فلآ 
وَرَيْكَ کک ویک 2 مت نید 4 فم سح مرچ مر و 35 2 دوأ وم 
2 ما فصو تمك ويا كني 140 [النساء/ 15] وأما من 
أمثاله من العصاة. یقول شيخ الاسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله عند 
هذه الاية مقررًا لهذا المعنى: «فمن لم يلتزم تحكيم الله ورسوله فيما 
شجر بينهم فقد أقسم الله بنفسه أنه لا يؤمن» وأما من كان ملتزمًا 
لحكم الله ورسوله باطنًا وظاهرا» لکن عصی واتبع هواه: فهذا بمنزلة 
أمثاله من العصاة. . . قال: وما ذكرته يدل عليه سياق الآية». ام(" , 

ويمتئع أن يو جد التزام باط بحكم الشريعة مخ انتفاء الالتزام 
الظاهر بهاء فإنه لا يجتمع الإيمان بوجوب حکم الله وأفضليته 


() منهاج السنة (۱۳۱/۰). 

















۵ سس یتست وی تسس سس سس 


واعتقاد أنه العدل المطلق مع هجره آن یکون آساس حکم العبد 
وتحاكمه. كما قال الشيخ محمد بن إبراهيم ‏ رحمه الله -: (إنه لا 
يجتمع التحاكم إلى غير ما جاء به النبي بل مع الإيمان في قلب عبد 
أصلاء بل أحدهما ينافي الآخر»ا. ه٠2‏ وهذا مبنى على قاعدة أهل 
السنة والجماعة في العلاقة پین الظاهر والباطن فی الایمان. وقد 
تقدم یات گل هذا اد ۱ 

ثم هاهنا أصلان مهمان لابد من تقريرهما - أولاً - لأن فيهما 
تحرير محل النزاع بين طوائف الأمة التي اختلفت في مسألة الحكم 
قذيمًا وحديكاء وعليها تنبني مسائل هذا الفصل كلها. 

الأصل الأول: وهو: هل لفظ «الحكم» يتضمن معنى واحدًا لا 
يتبعض» يُحكم عليه بحكم واحد؟ أم إِنّ لفظ «الحكم» يتضمن أصلاً 
وفرعا؟ 

وقد كان هذا هو أساس الشبهة التي حصل بسببها الاختلاف 
كما كان أساس الشبهة في الإيمان أنه شي" واحد لا يتبعض» وكان 

هو أصل الخطأ الذي وقعت فيه كلا الطائفتين المخالفتين لأهل السنة 

والجماعة في الایمان ومسائل. فط لوقيو والمرجئة. 

فاعتبرت الوعيدية کل حکم بغیر الحق کفرّا» لأنه حكم بغير ما 
أنزل الله» بناء على أصلهم في مرتكب الكبيرة» وکانوا یستدلون على 
ذلك بقوله تعالى: « ون لَرْ کم یم رک اه کیک هم 
لکنرون 6 [المائد:/ 44] قال سعید بن جبیر(۳؟) - رحمه ال -: 


)1( تحکیم القوانین. ص (۳). 

(۲) انظر: ص(۲۷۲-۲۵). 

(؟) سعيد بن جبير بن هشام الكوفي» التابعي آحد الأعلام المشهورین؛ الامام الحافظ المقرىء 
المفسر » » قرأ القرآن على ابن عباس . قال عنه الحافظ ابن حجر: «ثقة ثبت فقيه» اه. قتله 
الحجاج سنة (۹0ه) ولم يكمل الخمسين من عمره. انظر: سير أعلام النبلاء (۰)۳۲۱/۶ 
تقريب التهذيب ص (۲۲۷۸). 
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«ومما یتبع الحرورية من المتشابه قول الّه تعالی 9 ون گر کر یم 
رل َه 2 وک هم الكفرون 3 4 ویقرءون معها تم الد گمَروار رم 
يغلت € € [الأنعام/ ١‏ فإذا رأوا الإمام يحكم بغير 
قالوا: کفر» ومَنْ کفر عدل بربه فقد آشرك فهذه الامة مشرکون. 
فیخرجون فیفعلون ما ریت لأنهم یتأولون هذه الایة. ه. 
وأجمعوا على تكفير عثمان ‏ رضي الله عنه ‏ لأنهم اعتبروه 
حاكمًا بغیر ما آنزل الله وك تكفير علي ومعاوية ‏ رضي الله 
عنهما - لأنهم حكموا الرجال» فاعتبروا ذلك حكما بغير ما أنزل الله 
gS‏ 
الأجلاء والتابعون الصلحاء . قال البغدادی"۳) - رحمه الله -: «يجمع 
الخوارج کلها ما حکاه شیخنا آبو الحسن - رحمه الله - من تکفیرهم 
عليًا وعثمان وآصحاب الجمل والحکمین ومن صوبهما آو صوب 
اخل‌هما او رضي بالتحکیم»اه "۳ . 


وقالوا لعلي -رضي الّه عنه - حین خرجوا علیه: «حکُمت 
الرجال في دین ال ولا حکم لا له **. وکانوا یرفعون هذا الشعار 
في وجهه في كل مناسبت مبررین بذلك سبب خروجهم علیه روی 
ابن :یه تیاه کی تور وال (بینا آنا في الجمعف وعلي 
بن أبي طالب على المثبر» إذ جاء رجل فقال: : لا حکم إلا لله ثم قام 
آخر فقال: لا حكم إلا لله ثم قاموا من نواحي المسجد يحكمون 


( رواه الآجري في الشريعة [۳۶۱/۱- - رقم .])٤٤(‏ وانظر كتاب مسائل الإيمان ا 
ص .)۳٤١(‏ 

(0) عبدالقاهر بن طاهر البغدادي من کار الأشاعرة» وكان عالمًا متفنثاء كان يدرس سبعة 
عشر فا . من كتبه: أصول الدين» الفرق بين الفرق. توفي سنة (۲۹؛ه). [طبقات 
الشافعية للسبكي ۲۳۸/۳]. 


)۳( الفرق بين الفرق» ص .)۷٤(‏ 
)€( رواه أحمد في مسنده (85/1). 
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الله . فأشار عليهم بيده: اجلسواء نعم لا حكم إلا لله» كلمة حق 
ییتغی بها باطل »۱ . 

وسبب قولهم هذا أنهم اعتبروا أن حكم الله في معاوية ومن 
معه معلوم وهو وجوب قتالهم لأنهم بغاة» وأن لا يصالحوا. فلما 
توقف علي عن قتالهم وقبل منهم رأيًا آخر وهو التحكيم والمصالحة 
اعتبر الخوارج ذلك منه مخالفة لحكم الله المعلوم في كتابه» وذلك 
حكم بغير ما أنزل الله! ! إذ قال قائل الخوارج لابن عباس: «حكمتم 
في دين الله الرجال وقد أمضى الله عز وجل حكمه في معاوية وحزبه 
أن لوا و يراجعوا وقبل ذلك دعوناهم إلى كتاب الله عز وجل 
فأبوه» ثم کتبتم بینکم وبینهم کتابّا. وقد قطع الله عز وجل الموادعة 
بين المسلمين وأهل الحرب منذ نزلت براءة إلا من أقر بالجزية»“. 

وجاءت المرجئة على النقيض من قول الخوارجء فإنها لما 
اعتبرت العمل خارجًا عن مسمى الإيمان ‏ بَنَثْ على ذلك أن كل 
ذنب غير مؤثر في إيمان صاحبه»ء إلا ما كان منافيًا لأصله ‏ الذي هو 
عندهم التصدیق - . ومن ذلك الحكم بغير ما أنزل الله» فإنها اعتبرته 
غير مکفر إلا باستحلال أو جحود. وذلك لا یعرف عندهم الا 
بإعلانه والتصريح به بالنطق. وجعلت هذا الحكم لجميع حالات 
الحكم بغير ما أنزل اللّه . 

والصواب في خلاف کلا الطائفتین - کما هو دائمّا - فان من 
تأمل النصوص الشرعية وجد أن لفظ «الحكم» يُسند إلى الله تارة على 
سبيل الحصرء ويُسند إلى غير الله تارة على سبيل الإقرار. ولا شك 
آن المعنی الذي آسند إلى الله ليس كمثل المعنى الذي أسند إلى 


غيره» كما هى سما وه و صماته وآفعاله . 





)۱( مصنف ابن أبي شيبة (۳۲۷/۱۵). وکثیر بن نمر ذکره ابن حبان في الثقات (۳۳۱/۵). 
(۲( تاريخ الطبري (۵/ 1۵). 




















وعلى هذا فإن «الحكم» يأتى ويراد به معنيان: 

الأول : الحكم العام في الأمور الكلية والقضايا المشتركة بين 
العباد» التي لا تختص بزمان أو مكان أو شخص» بل يشمل حكمها 
جميع الأفراد والوقائع والتصرفات التي تنطبق عليها تلك الأحكام . 

۰۰ ۰ 5 م س 0 عه 

مطلقا بلفظ «الحکم». کما في قوله تعالی: ۷ ان الْمَکه لا ره 
[الانعام/ «OV‏ يوسف/ 6 ۳۷ وقوله: آل ك کہ 4 
[الانعام/ 1۲] وقوله: « نتفر لور یا کم اه [المائد:/ ۲۳ 
وقوله: ودیک حك الله که بتک که [الممتحنة/ ۱۰] وغیرها من 
النصوص الكثيرة ا 

الثانی : الاجتهاد والقضاء ف الفصل بين الخصوم ون المسائل 
النبیین والربانیین والحکام والعلماء» ویقید بشرط آن یکون وفق شرع 
الله » فمرة یقید بالعدل» ومرة بالقسط ومرة بالحق » ومرة بالکتاب 
المنزل... كما في قوله تعالى: ٭ ولا حکنٹر بین لای آن یکا 
لد ٩‏ [الساء/ 5۸] وقوله تعالی: #وَإِنَ عَکَنت ناک بت 
با 
9 7 ا کے موم مر ص مرن وس ع سكس م هر م 2 
الارزض فاحه بین الناس بان که (ص/ ۲۲] وقوله تعالی : 8 نا آنزلتا لور 
فیا هکی وور کم ها ایور لین آستموا لت عادوا نیون 
والگمار که [المائدة/ 46] وقوله تعالی: ۷ و َمل اليل یم یل 
لَه فيد که [المائدة/ ۲4۷ وقوله تعالی: «واَرْلا ای الکتب بالحت 


س 
خر س ی سے عل 
سے 


مرو صر ور سے 2 ےو و رص م جر سو م چ 
مصدقا لما بت یدیه ین التب ومهيمتا عله فا ينهم يما أنزل 


2 


یس [الماندة/ 4۲] وقوله تعالی: ۴ بسكاو إا لک یه 


مج 


۴۲ ۶ 


۳ 0 


ر رع 3 
ان [المائدة/ ]٤۸‏ وغيرها من النصوص الكثيرة جدًا. 

















فأمر الله أنبياءه وعباده المؤمنين والناس أجمعين أن يحكموا 
بالعدل وبالقسط وبالحق وأن يحكموا بما أنزل فى كتابه» فدل على 
آن القسط والعدل والحق هو ما آنزل ال وآن أل الله هو العدل 
والقسط والحق» وأن كل من حكم بما أنزل الله فقد حكم بالعدل 
والقسط وا ۰ 

فإذا تبين هذا فإِنَ المخالفة في كلا المعنيين وإن كانت تعتبر 
حكمًا بغير ما أنزل الله» لكنها ليست على درجة واحدة؛ إذ المخالفة 
في المعنى الأول ليست كالمخالفة فى المعنى الثاني . وسيأتى تفصيل 

وعلماء أهل السنة والجماعة يصرحون بهذا الفرق واختلاف 
حکم المخالفة في کل من المعنیین : 

۱- کشیخ الاسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله حیث یقول: «إن 
الحاكم إذا كان ديّنًا لكنه حكم بغیر علم کان من آهل النار» وان کان 
عالمًا لکنه حکم بخلاف الحق الذي یعلمه كان من أهل النارء وإذا 
حكم بلا عدل ولا علم كان أولى أن يكون من أهل النار. وهذا إذا 
حكم في قضية معينة لشخص . 

وأما إذا حكم حكمًا عامًا في دين المسلمين» فجعل الحق 
باطلاً والباطل حتّا» والسنة بدعة والبدعة سنة» والمعروف منکها 
والمنكر معروقاء ونهى عما أمر الله به ورسولهء وأمر بما نهى الله 
عنه ورسوله ‏ فهذا لون آخرء يحكم فيه رب العالمين وإله المرسلين 
مالك يوم الدين» الذي له الحمد في الأولى وفي الآخرة وله الحكم 
والیه ترجعون. الذي آرسل رسوله بالهدی ودین الحق لیظهره على 
الدین کله وکفی باه شهیدا»". اه. ففرق بین الأمرین» بين ما إذا 





)1( يراجع : منهاج السنة )0/ «(11A‏ مجموع الفتاوی (۳۲۱۳۰/۳۵). 

















حکم في قضية معينة لشخص فخالف حکم ال وبين أن تکون 
مخالفته في الحكم العام وأنه لون آخر غير الأول وعظم خطره. 

وقال في موضع آخرء مبیثا الفرق بین الحكم في الأمور 
المشتركة العامة التي لا يحكم فيها إلا الکتاب والسنة» وبين الحكم 
في الأمور المعينة التي وكل أمر الحكم فيها للبشر بشرط الاعتماد 
فیها علی الشرع -: «والمقصود آن الحكم بالعدل واجب مطلقاء في 
کل زمان ومکان» علی كل أحد ولكل أحدء والحکم بما أنزل الله 
على محمد ييو هو عدل خاص» وهو أكمل أنواع العدل وأحسنهاء 
والحکم به واجب على النبي ييه وكل من اتبعه. ومن لم يلتزم حكم 
الله ورسوله فهو كافرء وهذا واجب على الأمة في کل ما تنازعت فيه 
من الأمور الاعتقادية والعملیة» قال تعالی : کن اكاش اة وو همه 
مه ال 0 والح ل 34 بی الاس فِيمًا 
الوا فيه وما حلت فيي إل لد هد ما جاءتهم ات 6 
[البقرة/ ۲۱۳] وقال تعالی : ۶ وما| ام ین کر شک ل ات که 
[الشوری/ ۱۰ وقال: ۶قن لتزعم في سی فردوة إل اله وارسول ‏ 
[النساء/ 509] فالأمور المشتركة بین الامة لا یحکم فیها الا الکتاب 
والسنة» ليس لأحد أن يلزم الناس بقول عالم ولا أمير ولا شيخ ولا 
ملك . ومن اعتقد أنه يحكم بين الناس بشيء من ذلك ولا يحكم 
بینهم بالکتاب والسنة فهو کافر . 

وحکام المسلمین یحکمون في الامور المعینت » لا یحکمون في 
الأمور الكلية» وإذا حکموا في المعینات فعلیهم آن یحکموا بما في 
كتاب الله فإن لم يكن فبما في سنة رسول الله كلا فإن لم يجدوا 
اجتهد الحاكم رأيه»اه”"' . 

۲ - وکذلك الشیخ محمد بن إبراهيم ‏ رحمه الله - حين تكلم 


(1) منهاج السنة (۱۳۱/۰- ۱۳۲). 














التشریع الوضعي ۱ في ضوء العقيدة الإسلامية 


عن أنواع الحكم بغير ما أنزل الله ذکر آحوال الحاکم المخالف لما 
أنزل الله في القضية المعينة لشخص وأنها أربعة أحوال» ثم ذكر 
التشريع الوضعي فقال: «الخامس: وهو أعظمها وأشملها معاندة 
للشرع ومکابرة لاحکامه ومشاقة له ولرسوله» الخ کلامه(. 

۳ ويقول الشیخ محمد بن عثيمين - رحمه الله -: «ونری فرقا 
بين شخص يضع قانونًا يخالف الشريعة ليحكم الناس به» وشخص 
آخر یحکم في قضية معينة بغیر ما آنزل الله . 

لان من وضع قانونًا ليسير الناس عليه وهو یعلم مخالفته 
للشريعة» ولکنه آراد آن یکون الناس علیه فهذا کافر کفرا مخرجّا من 
الملة. 

ولکن من حکم في مسألة معينة يعلم فيها حكم الله ولكن 
لهوی في نفسه. فهذا ظالم آو فاسق» وکفره - إن وصف بالكفر - 
کفر دون کفر)اه("؟ . 

وقال آیضا: «وهناك فرق بین المسائل التی تعتبر تشریعا عامًاء 
والمسالة المعينة التي يحكم فيها القاضي كر ما أنزل الله» الخ 
کلامه(۳ , 

ووجود هذا الفرق يفسر سبب ذكر ذلك القيد الذي ذكره ابن 
القيم وابن أبي العز - رحمهما الله - حين تكلما عن الحكم بغير ما 
أنزل الله وحكمهء وهو قولهما: «في هذه الواقعة». حيث قال ابن 
القيم ‏ رحمه الله -: «والصحيح أن الحكم بغير ما أنزل الله يتناول 
الكفرين الأصغر والأكبرء بحسب حال الحاكم. فإن اعتقد وجوب 
( تحكيم القوانين»ء ص (7): وانظر: رسالة الحكم بغير ما أنزل الله للشيخ عبدالرزاق عفيفي 

.)55 -5*( 


(۳) شرح الأصول الثلاثة. ص .)٠١۹(‏ 














التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


الحكم بما أنزل الله في هذه الواقعة وعدل عنه عصيانًا مع اعترافه بأنه 
مستحق للعقوبة» فهذا كفر أصغر. 

وان اعتقد أنه غير واجب وأنه مخير فيه مع تيقنه أنه حكم الله 
فهذا كفر أكبر. . ٠.‏ الخ کلامه؟. 

ویقول اپن آبی ةا الله -: «وهنا أمر يجب أن يتفطن 
ای ا ر هن ای رن ما يهل عن املك 
وقد يكون معصية كبيرة أو صغيرة» ويكون كفرًا إمّا مجازيًا وإمًا كفوًا 
أصغر» على القولين المذكورين» وذلك بحسب حال الحاكم. فإن 
اعتقد آن الحكم بما أنزل الله غير واجب وأنه مخير فيه» أو استهان 
به مع تيقنه أنه حكم الله فهذا كفر أكبر. وان اعتقد وجوب الحکم 
بما آنزل الله وعلمه في هذه الواقعة» وعدل عنه مع اعترافه بأنه 
مستحق للعقوبة فهذا عاص ویسمی کافرا کفرّا مجازیا آو کفرا 
9 

فالتقیید ان مسا إنما هو في الحکم بالمعنی 
الثاني» الذي هو الحكم في القضية المعينه ا ولم يتطرقا 
للحكم بالمعنى الأول الذي هو التشريع» والله أعلم. 

الأصل الثاني: أن هناك فرقا بين اتخاذ مرجعية غير الشرعء 
بحيث لا يكون الشرع معها هو آساس الحکم والتحاکم» وبين 
مخالفة الشرع في قضية لا يظهر معها الاستقلال عن الشرع» مع كون 
الشرع هو آساس الحکم والتحاکم . كان الا ول لسن ميحر د مض ب كنا 
سيأتي » وآما الثاني فهو بمنزلة أمثاله من المعاصي كما هو معلوم. 

وتأمل كلام شيخ الإسلام ‏ رحمه الله - وهو يشير إلى هذا 
الاصل» حيث يقول: «من لم يلتزم تحكيم الله ورسوله فيما شجر 


() مدارج السالکین (۳۳۷/۱). 
(۲) شرح العقيدة الطحاوية (441/۲). 























بينهم فقد أقسم الله بنفسه أنه لا يؤمن» وأما من كان ملتزمًا لحكم الله 
ورسوله باطتا وظاهرًا لكن عصئ واتبع هواه» فهذا بمنزلة آمثاله من 
الا اه 

فان قوله : «من لم يلتزم تحکیم ال وسوله فیما شجر بینهم فقد 
أقسم الله بنفسه أنه لا يؤمن» يشير إلى من اتخذ مرجعية غير الشرعء 
وقوله: «وأما من كان ملتزمًا لحكم الله. . . إلخ» يشير إلى من كانت 
مرجعيته الشرع وأساس حكمه الشرع» لكنه خالف في بعضه. 

ومن الأمثلة التطبيقية التي تبين أن هذا الأصل هو المقرر عند 
علماء السنة والجماعة والذي يفرقون به بين الأمرين ما وقع في عصر 
أئمة الدعوة السلفية في نجد من حادثتين لهما صلة كبيرة بهذا الأصل : 

الحادثة الأولى : كلام بعضهم فيما حصل في الدولة العثمانية 
التي تستقل باحکامها عن احکام الشرع حیث قال الشیخ عبداللطیف 
بن عبدالرحمن - رحمه الله - في معرض انکاره علی من آجاز موالاة 
الاتراك والاستنصار بهم على المسلمين: «كيف وقد بلغ شرکهم 
تعطیل الربوبية والصفات العلية ومعارضة الشريعة الاسلامية بأحکام 
الطواغیت والقوانین الافرنجیة» وقال : «وآما (جازتك الاستنصار بهم 
فالنزاع في غير هذه المسألة» بل في تولیهم وجلبهم وتمکينهم من 
دار إسلامية» هدموا شعائر الإسلام» وقواعد الملة» وأصول الدين 
وفروعه. وعند رؤسائهم قانون وطاغوت وضعوه للحكم بين الناس 
فى الدماء والأموال وغیرهك ومضاد ومخالف للنصوص › واذا وردت 
قضية نظروا فيه وحكموا به» ونبذوا كتاب الله وراء ظهورهم» اه" . 

الحادثة الثانية : ما حصل من خروج بعض الناس على إمام 


.)۱۳۱/۰( منهاج السنة النبوية‎ )١( 
.)۳۷۸۲/۸( الدرر السنية‎ ( 




















زمانه» وشق عصا الطاعة استنادًا منه إلى أنه قد حكم بغير ما آنزل 
الله» بجعله المكوس. فبيّن علماء ذلك الزمان أنه وإن كان ذلك من 
الإمام مخالفة لشرع الله وارتكابًا لمحرمء الا أن ذلك لا یسوم 
الخروج علیه» وشق عصا الطاعة» لكون أساس حکمه هو الشرع 
حيث قالوا في فتوى جامعة في الرد على هذا الخارج: «وأما 
المكوس فأفتينا الإمام بأنها من المحرمات الظاهرة» فإن تركها فهو 
الواجب علیه» فإن امتنع فلا يجوز شق عصا المسلمين» والخروج 
عن طاعته من آجلها». انتهی( . 

ثم يبقى التنبيه على الفرق بين مخالفة الشرع الذي هو الكتاب 
والسنة وبين مخالفة اجتهادات العلماء التي هي سائغة الاتباع لا 
واجبة الاتباع» فإن كان مخالفتها لاجتهاد آخر معتبر» فليست تلك 
المخالفة خروجًا عن حكم الشريعة» بل تعد من حكم الشريعة» وإن 
كانت مخالفتها بالهوى والتشهي كان ذلك حكمًا بغير ما أنزل الله 
لکن لین كمن خالف حكم الشرع الذي هو الكتاب والسنت يقول 
ابن القيم ‏ رحمه الله -: «والفرق بين الحكم المنزل الواجب الاتباع» 
والحکم الموول الذي غایته آن یکون جائز الاتباع - آن الحکم المنزل 
هو الذي أنزله الله على رسوله وحكم به بين عباده وهو حكمه الذي لا 
حكم له سواه. وأما الحكم المؤول فهو أقوال المجتهدين المختلفة 
التي لاا يجب اتباعها ولا يكفر ولا يفسق من خالفها» اه(" . 

فإذا تقرر هذان الأصلانء وعلم الفرق بين هذه الأمورء فإنه 





)١(‏ المرجع نفسه (2704/9 .)۳٠١‏ وقد صدرت هذه الفتوى من كل من الشيوخ: سعد بن 
عتيق وسليمان بن سحمان وعبدالعزيز العنقري وعمر بن سليم وصالح بن عبدالعزيز 
وعبدالله بن حسن وعبدالعزيز وعمر ابنا عبداللطيف ومحمد بن إبراهيم وعبدالله بن زاحم 
ومحمد بن عثمان وعبدالعزيز الشثري. 

(0) الروح» تحقیق بسام العموش ص(1۵۵) ومثل هذا التقریر عندابن تیمیف» انظر: مجموع 
الفتاوی (۲۰۸/۳) و(۱۹/ ۰۳۰۸ ۳۰۱۹) و(۳۵/ ۰۳۹۵ ۳۹۲). 























يأتي الكلام علی المسائل التي اشتمل علیها هذا 0 


a e 
لما أذ‎ 


الاولی: في قوله تحالی: « ومن لم تک ارلا مه 
کرو 429 [المائدة/ 44] والمناط الذي نزلت | الآية في الأصل لبیان 
حكمه. 

والثانية: الأقوال الواردة في تفسير الكفر في الآية» وتوجيه كل 
قول. 

الثالثة : وجه القول بکون التشریع الوضعي کفرا بمجرده. 

الرابعة: شبهتان والجواب عنهما 

وبالّه التوفیق . 














التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


المسألة الأولى: في قوله تعالی : ۲ رن لھ کہ یا ر هک هم 
الكفروت 2 4 [المائدة/ ]٤٤‏ والمناط الذي نزلت الآية فى الأصل 
لبيان حكمه. 

هذه الاية هي الأصل في هذا الباب. 

وقد جاءت هذه الآية في سباق آیات سوره ة المائدة» وهي قوله 

س ۳ ۲ ۳ 

تعالی : ۶ # تايها اسول لا منک اديت يُسكرغوت في الْكْفرِ ین 
زیت قالوا امتا امھ وک تین قلوبهم ویرک ار ادوا سک وس 


1 ب مر مر مر مامت سیر مس ج 

إلحكذزب سمعغورت ل قوم .لكين آم انو ل حرفون الک من بعد 
رم عل 0 - 3 ررر بجر مسر 0 و و 
مواضعاه4. يفوا ن إن اویش دادو ود ره دح وس رد اه 
KE Ale,‏ مس و 7 مس 2 هون 
نه فلن ا اد )ا کو سيا ركيت آلب ررد آله أن طهر 
ل كر كت فى 11ج تيل 


۲ 9 0 0 ا ل ا 


ی 
سر 4 2 ع سا 7< خی بآ ین 2 بت 
مج و - 1 رم 4 و > ج ١ ۳ grr‏ 2 
عنهم فلن يَِضَرُوك سا عَکنَت نت فسط ان الله يحب 
ع ہہ S&S‏ کے هم وم م ره #۴ هر کے ص م 
المفسطين (()] وف عو دك وعنرهر وی 


ررض اع سام عط ر ےم مه و و 


و 2 محر مر ا 2 200017 ۹9 م 
واخشون ولا مشتروأ د يق تهنا تيبلا وسن لم يتكم يسا أل لله اوک هم 


1 ر 2 ر 51 2 > رح مس مور ی 

رود 09 وب وکا لیم فيبآ أن النفس يالمَّفِيس والعيرت يِالْمَينِ وَالاكت 
Arr >‏ ا ال 2 وو ہے سر مه 

بای والاذدت الاذ ذب والسن با سَن وا جروح قِصاص فُمن تَصَدَّ قنك بو 

۳ 2 > سغد مق سي ےم ع AT.‏ م ووم م ے کے 

فهو کفاره لون > يمآ آنرل ناویک هم الطموت (و) ری 

مس ساح سساو ا سم وم ص ے ی م ر عط ےم ےو م 

ع يهم بيد أن مني ل بين يديه ون التوردق وءنینله الیل فیه هی 

ےلو رص سک ست صو ےےے ص 2ے ر وع - که و ا ر چو 

ونور ومصدرّقا ما بین یدیو من رد وَهَدَى ومرعظة می € أهل 

الى ص چ عا ا E‏ ص مم صم ےج 2 2۹ 

الاحیل يما أنزل لله كيده من عحکم ۳ نول 2 کی هم 


























التشریع الوضعي فى ضوء العقيدة الاسلامية 


آلتی نوت 6 [المائدة/ 1۷-4۱]. 
فهذه الايات سياقها واحد وموضوعها واحد كما جاء عن ابن 
وا وكما رواه ابن جرير عن عبيدالله بن عبدالله بن عتبة بن 


که ريه الله - أنه سئل عن هؤلاء الايات. فقال: «أما والله 


إن كثيرا من الناس يتأولون هؤلاء الايات على مالم ينزلن عليه» وما 
ریا ی ای اي زو و 7 ثم دکر القصت قال: فاعلم الله 
تعالى ذكره ا ا الأمر كلهء قال عبيد الله: 
فانزل الله تعالى ذكره فيهم: ا # يكأَيهَا الَسُولُ لا يحرّنكَ 0 
سرغو ف انکر 4 هؤلاء الآيات كلهن» حتى بلغ ظول ار 
لانيل يمآ آنزل مه و6 . . . الی * التستوت 9 قرأ عبيدالله 
اية اية» وفسرها على ما آنزل» احفی فرع تفسیر دنك لهم فيالایات. 
ثم قال: إنما عنى بذلك اليهود. وفيهم أنزلت هذه الصفة»اهم 


المقدمين اراءهم وأهواءهم على شرع الله عز وجل» كما قال ابن كثير 
-رحمه الله -: «نزلت هذه الايات الكريمات في المسارعين في 
الکفر » ل 7 ورسوله المقدمين اراءهم وأهواءهم 
على شرا ئع الله عز وجل»اه” 

والصحيح الى تيه كما له a e‏ 


(۱) سيأتي ذکره ص(۱ ۰ وهذا کذلك هو ظاهر حدیث البراء رضي الله عنه - كما 
سيأتي ص(۲۹۹). 

(؟) عبيدالله بن عبدالله بن عتبة بن مسعود أحد الفقهاء السبعة بالمدینة» جد شش عبدالله 
ابن مسعود رضي الله عنهما. لازم أبن عباس طویل ودف عن عدد من الصحابة. ولد 
في خلافة عمر رضي الله عنه» ومات سنة (98ه) وقيل (99ه) سير أعلام النبلاء 
0/0 - 6۷4(. 

0 رواه ابن جریر في تفسیره (7/ ۲۵ ۲۵۵). 

() تفسیر ابن کثیر (۲/ .)٩۹۲‏ 

)٥(‏ پراجع: الدر المنشور (۲۸۱/۲) وما بعدهاء تفسیر ابن جریر (0)574/1 البغوي د 

















وقال التحاس : «ویدل على ذلك ثلاثة أشياء: منها: أن اليهود قد 
ذكروا قبل هذا في قوله ‏ لت اخواکه فعاد الضمير عليهم» ومنها: 
أن سياق الكلام يدل علی ذلك» ألا ترى ما بعده ‏ وکسم ناه 
فهذا الضمير لليهود بإجماعء وأيضًا فإن اليهود هم الذين أنكروا 
الرجم والقصاص» وك 

وقد ذكر لهذه الآيات سببان لنزولها: 

الأول اا ي جردم الل رقا جد ال عازن 
کما ثبت عن عبداله بن عمر -رضي الله عنهما ‏ أنه قال: (إِنْ اليهود 
جاءوا الی رسول ال ی فذكروا له أنْ رجلاً منهم وامرأة زنياء فقال 
لهم رسول الله 5: ما تجدون في التوراة في شأن الرجم؟ فقالوا: 
نفضحهم ويجلدون. 

قال عبدالله بن سلام: کذبتی إن فيها الرجم. فأتوا بالتوراة 
فنشروها فوخ ضع أحدهم يده على آية الرجم فقرأ ما قبلها وما بعدها. 
فقال له عبدالله ابن سلام : ارفع يدك فرفع يده فإذا فيها اية لرجم. 
قالوا: صدق یا محمد. فیها آية الرجم. فأمر بهما رسول الله ككل 
فرُجما. فرأيت الرجل يحني على المرأة يقيها الحجارة:۲۳. وفي 
رواية: : «فقال لهم: ا ا قالوا: إن أحبارنا أحدثوا 
تحميم الوجه والتجبية»””" . 

وفي رواية: «فإذا فيها آية الرجم تلوح. فقال [أي الأعور الذي 
وضع يده عليها أولاً]: ان علیها الرجمء ولكنا كنا نتكاتمه 





= ۳۷/0 ابن العربي (۰۱۹/۲ - ۲۰ ابن عطية (۰/ ۰۱۰۰ القرطبی (۳/ ۰0۲۱۷۳ 
اين کقتر ٩۲/۲‏ وا د ۱ 

( دذکره القرطبي في تفسیره (۲۱۸۷/۳). 

0 رواه البخاري في صحيحه» ك الحدودء ح (1۸4۱) و ك المناقب ح (۳۹۳۵) واللفظ له 
ورواه مسلم في صحيحه ك الحدود ح (۱1۹۹). 

(۲) صحیح البخاري ك الحدود ح (1۸۱۹). 




















ینت ۳ قال الحافظ 0 حجر : «قوله انتکاتمه» أي لرجم. وعند 


0 نیک تمها الارت)(۳) 

اا 

وأصرح من حديث ابن عمر هذا حديث البراء بن عازب 
- رضي الله عنه ‏ فإنه نص في أن القصة كانت سببًا لنزول الآيات. 
فعن البراء بن عازب - رضى الله عنه ‏ قال: ام على النبى د 
بيهودي محمّمًا مجلودا. فدعاهم ی فقال : هکذا تجدون حدّ الزاني 
في کتابکم؟ قالوا: نعم. فدعا رجلاً من علمائهم. فقال: آأنشد بالله 
الذي أنزل التوراة على موسی آهکذا تحدون حدّ الزاني في کتایکم؟ 
قال: لاء ولولا أنك نشدتني بهذا لم آخبرك» نحده الرجم» ولكنه 
کثر في أشرافناء فكنا إذا أخذنا الشريف تر كناه» وإذا أخذنا الضعيف 
آقمنا علیه الحد قلنا : تعالوا فلنجتمع علی شیء نقیمه على الشريف 
والوضیع» فجعلنا التحمیم والحلد مکان الرجم . 

فقال رسول الّه 5: اللهم اٍني آود من أحيا أمرك إذ أماتوه. 





فأمر به 94 فآنزل الله عز وجل: # # يكأيُهًا أليَسُولُ 7 
:نك ادر و مروت ف الکتر > * إلى قوله: « إن أُوَتِشُرَ مدا 


مس ورور 


قخذوه * يقول: اتو | محمدا یل فان آم ر کم کم بالتحمیم والجلد 
فخذوه. وإن أفتاكم بالرجم فاحذروا. فأنززل الله تعالی : ا 


صد تا ارلا یک هم ر ی هرون 4€ › > و ربمم یت رل 
۳ 


مر 


فا کش کش 4 : ۰ وم لر عم یم ان لد َه فیک هم 


+ 





)۱( المرجع نفسه ك التوحید ح (۷۵۳). 

)۲( أبو الهيئم محمد بن مكي. أحد رواة الصحیح عن الفربري عن البخاري. وقد اشتهرت 
روايته للصحیح بالضبط والاتقان» وإن كانت لا تخلو من الاستدراك. ٠‏ توفي (۲۸۹ه). 
سير أعلام النبلاء (491/15). 

۳( فتح الباري ۰۱۷/۳ 























التشریع الوضعي ۳0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


3 يفورح )4 . في الكفار كلها( . 


لكن في حديث ابن عمر أن اليهود ابتدءوا السؤال قبل إقامة 
الحدء وهذا يخالف ظاهر حديث البراء ‏ هنا أنهم أقاموا الحد قبل 
السؤال» وقد أجاب الحافظ ابن حجر رحمه الله عن هذا بقوله: 
ایمکن الجمع بالتعددء بأن يكون اللدّيّْن سألوا عنهما غير الذي 
جلدوه ويحتمل أن يكون بادروا فجلدوه ثم بدا لهم فسألواء فاتفق 
المرور بالمجلود في حال سؤالهم عن ذلك فأمرهم با حضارهم 
فوقع ما وقع» والعلم عند الله . و الجمع ما وقع عند الطبراني 
من حديث ابن عباس : «أن رهطا من الیهود آتوا النبي وي ومعهم 
امرأة. فقالوا: يا محمد ما أنزل عليك في الزنا». . فیتجه آنهم جلدوا 
لرجل ثم بدا لهم أن يسألوا عن الحكم فأحضروا المرأة وذكروا 
القصة والسوال» اه" . وعند آبي داود عن ابن عمر: (آتی نفر من 
يهود فدعوا رسول الله ككةٍ إلى القّفّء فأتاهم في بيت المذراس ثم 
ذكر الحديث)0" . وعن أبي هريرة ‏ رضي الله عنه ‏ وفيه: «فأتوا 
النيي ی وهو جالس في المسجد في آصحابه فقالوا: يا أبا القاسم 
ما تری في رجل وامرأة زنیا؟ فلم یکلمهم کلمة حتى أتى بيت 
مذُراسهم . . . الحدیث»*؟. 


فيحتمل هذا أنهم سألوه أولأء فلم یجبهم فلما آتی بیت 
مدراسهم رأي صنيعهم بالزاني وهو محمّم مجلود. فعندئذ 





)۱( رواه مسلم في صحيحهء ك الحدود ح ( ۰ واللفظ له وأبو داود في سننه. ك 
الحدود ح (44۲4) ضمن عون المعبود (۱۳۶/۱۲). 

.( A - NE (۲) 

۳( سنن أبي داود» ك الحدود ح (4479) ضمن عون المعبود (۱۳۷/۱۲) وحسته الألباني في 
صحيح سنن أبي داود رقم (TY)‏ . 

)€( المرجع نفسه ح (66۲7) وفيه راو لم يسم. 








التشریع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 











E 

الثاني : آنها نزلت في طائفتين من اليهود» في شأن القصاص 
والدية» حيث قهرت إحداهما الأخرى فصارت دية قتيلها على 
الضعف من دية قتيل الأخرى. وكانت العزيزة يقاد لها من القاتل من 
الذلیلت. وأما الذليلة فإنها إنما تأخذ دية قتيلهاء ولا يقاد لها من 
العزيزة. كما جاء عن ابن عباس رضي الله عنهما ‏ أنه قال: «كان 
قريظة والنضيرء وكان النضير أشرف من قريظة فكان إذا قتل رجل من 
قريظة رجلاً من النضير قُتِل به وإذا قتل رجل من النضير رجلاً من 
فريظة فوديِ بمائة وسق من تمر. فلما بعث النبي ی قتل رجل من 
النضیر رجلاً من قريظة فقالوا: ادفعوه الینا نقتله» فقالوا: ب 
وبینکم النبي ی فأتوه فنزلت: ون عَکنت عاخکم تم باس ط4 
والقسط : التفس بالنفس . ثم نزلت : ۶ فک هلد ینود . 

وفي رواية آخری عنه رضي الله عنه أنه قال: «إن الله عز وجل 
أنزل: # و کن لت سکم یسا افر ال 2 یک شم ORES‏ و« ویک 
هم اون © 4 رب خر لکشت © قال: قال ابن 
عباس: أنزل الله في الطائفتين من اليهود وكانت إحداهما قد قهرت 
الأخرى فى الجافلية حتى ارتضوا آو اصطلحوا علی آن کل قتیل 
قتلته العزيزة من الذليلة فديته خمسون وسقّاء وكل قتيل قتلته الذليلة 

من العزيزة فديته مائة وسق» فكانوا على ذلك حتى قدم النبي كَل 

المدينة» فذلت الطائفتان كلتاهما لمقدم رسول الله كَل ويومئذ لم 
يظهر ولم يطعهما عليه وهو في الصلح. فقتلت الذليلة من العزيزة 
)١(‏ يراجع ‏ آیضا - تفسير القرطبي (۲۱۷۵/۳). 
( رواه آبو داود في سننه» ك الدیات ح (48۷۱) ضمن عون المعبود (۲۰8/۱۲) واللفظ 


له ورواه النسائي في سننه » ك القسامة (۱۸/۸). وصححه الألباني في صحيم أبي داود 
رقم (۲۷۷۷) وصحیح النسائي رقم ( 1°( 

















قتیا فأرسلت العزيزة إلى الذليلة آن ابعثوا لینا بمائة وسق. فقالت 
الذليلة: وهل كان هذا في حيين قطء دينهما واحد ونسبهما واحد 
وبلدهما واحد. دية بعضهم نصف دية؟ إنا إنما أعطيناكم هذا ضيمًا 
منكم لنا وفرقًا منكم. فأما إذ قدم محمد فلا نعطیکم ذلك. فکادت 
الحرب تهبج بينهماء ثم ارتضوا على أن يجعلوا رسول الله يك بينهم . 
ثم ذكرت العزيزة فقالت: والله ما محمد بمعطيكم منهم ضعف ما 
یعطیهم منکم ولقد صدقوا ما أعطونا هذا إلا ضيمًا منا وقهرا منهم 
ندشوا ٍلی محمد من یخبر لکم رأیه» ان آعطی ما تریدون حکمتموه 
وان لم یعطکم حذرتم فلم تحكموه. فدسوا إلى رسول الله يله ناسًا 
من المنافقين ليخبروا لهم رأي رسول الله كك . 

فلما جاءوا رسول الله يلك أخبر الله رسوله بأمرهم كله وما 
أرادواء فأنزل الله عز وجل: #3 ییا لول لا نک الب 
مسترِصُونَ في آلکتر من ارت قالواءامتا6 إلى قوله « ومن ار کک با 
نک هفوک هم الی تور © *. ثم قال: فیهما وال نزلت 
وإياهما عنى الله عز وجل»۳؟. 

كاذ الس ثابت» فلا يمنع أن تكون كلتا القصتين سيبًا 
لنزول الايات. وفي سياق كل منهما ما يتطابق مع سياق الآيات : 
ففي كلتا القصتين أراد اليهود استخبار أمر رسول الله يل وما 
به» وأنه إن تابعهم فيما أحدثوه اتبعوه » والا لم یأآخذوا بحکمه. فقد 
جاء في قصة الرجم أنه : «زنا رجل من أهل فدك فكتب أهل فدك إلى 
آناس من الیهود بالمدينة أن سلوا محمدًا عن ذلك فإن أمركم بالجلد 
فخذوه عنه ون آمرکم بالرجم فلا تأخذوه عنه»۳. 





)۱( رواه أحمد في مسنده )1/۷( وصححه جهن شاکر : رقم ۰۳۳3۳ وروی النسائي 


اصل القصة في سنته (14/8) وصحح ذلك الألباني في صحيح النساتي : رقم (41۱۱). 
)۲( رواه الحميدي في مسنده [۲/ رقم (۱۳۹] وحسته أحمد شاكر في عمدة التفسير - 














التشریع الوضعي ) في ضوء العقيدة الاسلامية 


وفي قصة القصاص والدية آن الطائفة العزيزة قالت : «دسوا 
الی محمد من یخبر لکم رآیه إن أعطى ما تریدون حکمتموه. وان 
لم یعطکم حذرتم فلم تحکموه!» کما تقدم من حدیث ابن عباس . 

ی لال اناك المائدة : # مرو الک سك 
اموا ا ِن آوتیشم مدا فد وه وان کر وه کرو 4 
[المائدة/ ]٤١‏ ° 

ولأجل هذا رجح غير واحد من العلماء أن كلتا القصتين كان 
سا زول الایات : 


یم یی 210 الله - حيث قال عند قوله تعالى : 
« سکم با اشّیُورت الذبت آسکموا لین عافوایه [المائده/ 46]: «انما 
عنى الله تعالى بذلك نبینا محمدّا وک في حكمه على الزانيين 
المحصنين من الیهود بالرجم» وفي تسويته بين دم قتلی النضیر 
وقريظة في القصاص والدية»”"2. وقال عند قوله تعالى: ## ومن لَرَ 
کم یما رک امه کیک هم الکینروه (ه [المائدة/ 44]: «ومن کتم 
حكم الله الذي ي آنزله في کتابه وجعله حکمّا بین عباده فآخفاه وحکم 
بغیره» اليهود د فی الزانیین المحصنين بالتجبية والتحميم 
وكتمانهم الرجمء. وكقضائهم في بعض قتلاهم بدية كاملة وفي بعض 
بنصف الدية» وفي الأشراف بالقصاص وفي الأدنياء بالدية» وقد 
سوی پین جميمهم في الحکم علیهم في التوراة - فأولتك هم 
الكافرون»اه 2 


91 وكذلك شيخ ال سلام + رحمه اللّه - حيث قال : ( و الله قل 





(۱۵) ورواه ابن جریر بلفظ قریب منه في تفسیره (۲۳۷/7). 
۱( يراجع تفسير ابن جرير ۲۳۰/۵ وما بعد‌ها. 

() تفسیر ابن جریر (۲:۸/7). ۱ 

(۳) المرجع نفسه (۷/ ۲۵۲). 














ھی علق "نيه المدية أنه إذا جاءه أهل الكتاب لم يحكم بينهم إلا 
بما آنزل الّه الی وحذره آن یفتنوه عن بعض ما آنزل ال الیه . وهذا 

مثل الحکم في الزنا للمحصن بحد الرجم» وفي الدیات بالعدل 
والتسوية في الدماء بین الشریف والوضیع: النفس بالنفس والعین 
بالعين» وغير ذلك». اه . 

۳ وقال ابن كثير ‏ رحمه الله : «وقد يكون اجتمع هذان 
السیبان في وقت واحد فنزلت هذه الآيات في ذلك كلهء والله 
أعلم». اه" . 

5- وقد أشار الحافظ ابن كثير والرازي إلى أن قوله تعالى: 

ومن لم کم یم رل ناویک هم آلگیرون 49 في قضية الرجم» 
ون قوله تعالی: ون لر گم ب ی أنه لَه کیک هم 
لسوت © 4 في قضية القصاص والدية . وهو قول وجیه یقویه 
سیاق الاية الثانية : ۶ وگبتا یم یهن آلشفش یلَفس > الایة. خی 
قال ابن كثير ‏ رحمه الله بعد ذكرها: «وهذا أيضًا مما وبخت به 
اليهود وقرعوا عليه» فإن عندهم في نص التوراة أن النفس بالنفس» 
وهم يخالفون حكم ذلك عمدًا وعنادّاء ويقيدون النضري من 
القرظي» ولا يقيدون القرظي من النضري» بل يعدلون إلى الدية. 
كما خالفوا حكم التوراة المنصوص عندهم في رجم الزاني 
المحصن» وعدلوا إلى ما اصطلحوا عليه من الجلد والتحمیم 
والإشهارء ولهذا قال هناك 8 وَمَن َر کر با انز مه کیک هم 
لک رود 9 > لأنهم جحدوا حكم الله قصدًا منهم وعنادًا وعمدًا. 
وقال هنا 8 كأ ویک هم یمود ©4 لانهم لم ینصفوا المظلوم من 
الظالم في الأمر الذي أمر الله بالعدل والتسوية بين الجميع فيه » 
() منهاج السنة (۰/ ۰۱۱۳ وانظر مجموع الفتاوی (۳۷۰/۲۸). 

ی ار ا 














التشریع الوضعي ۰ في ضوء العقيدة الاسلامية 
0 











فخالفوا وظلموا وتعدوا على بعضهم بعضًا). اھ 

وقال الرازي - رحمه الّه - عند قوله تعالی  :‏ وَمَن لو کہ با 
آترک مه وک شم فم الكفرون © 4 : «المقصود من مذا الکلام تهدید 
الیهود في e‏ ری کم ا تعالی في حد الزاني 
المحصن»۰ وقال عند قوله تعالى « اهک هم ينر @4 : لوقه 
في هذه الاب ایشا انا تعالی بیّن في التوراة أن النفس بالنفس وهؤلاء 
اليهود غيروا هذا الحكم أيضاء ففضلوا بني النضير على بني قريظة» 
وخصصوا إيجاب القود ببني قريظة دون بني النضير»ا ا 

فهذا هو سبب النزول. وبه تفسر الآيات» ويتقرر بذلك ما 
يلي : 

ان الله تعالى كفر اليهود هناء ولا شك أن كفرهم هو الكفر 
الأكبر . ورتب الحكم بكفرهم هنا على تركهم حكمه الذي أنزله 
وتواضعهم على غيره والحكم به. ولأجل هذا وصفهم بالمسارعة في 
الكفر بقوله « الست يُسَرِعُونَ في الْكُثرِ4. فهم كفار من عدة أوجه 
مستمرون على الكفرء لكنهم ينتقلون عن بعض أنواعه إلى بعض 
آخرء كما قال أبو السعود" ‏ رحمه الله - في قوله: هرود ف 
آلکتر 4 : الإيماء إلى أنهم مستقزون في الكفر لا يبرحونه» وإنما 





ینتقلون وق ن خفن و وأحكامه إلق تعفن اکر کم 
في قوله تعالی « ویک رعو في كيرت 4 فانهم مستمرون علی الخیر 


(۲) تفسیر الرازي (۰0/۱۲ ۸). 

() محمد بن محمد بن مصطفی الحنفي. من علماء الترك آضیف الیه الافتاء سنة (۹۵۲«) 
اشتهر بتفسیره وقد اعتنی فیه بالتواحي البلاغية والمناسبات بین الایات. یعتبر من أئمة 
الكلام وأبدى ذلك في تفسیره. شذرات الذهب (۰)۳۹۸/۸ الاعلام (۷/ ۰۹ المفسرون 
بین التأویل والاثبات في آیات الصفات. للمغراوي (۲۰۹/۲) وما بعدها. 














التشریع الوضعي ۳3 في ضوء العقيدة الاسلامية 


نر 


مسارعون في آنواعه وآفراده». 

ووصفهم - آیضا - لاجل ترکهم حکمه بقوله: وم اوليك 
بالموّینییک 4 یقول ابن جریر - رحمه الّه -: «لیس من فعل هذا 
الفعل» آي من تولی عن حکم الله الذي حكم به في كتابه الذي أنزله 
على نبيه في خلقهء بالذي صذق الله ورسوله» فأقر بتوحيده ونبوة 
نبیه وق لان ذلك ليس من فعل أهل الإيمان. وأصل التولي عن 
الشيء: الانصراف عنه. کما حدثنا القاسم قال: ثنا الحسین قال : 
تي اج عن ابن جريج» عن عبدالله بن كثير ثم یرک ی 
بح رداک قال : توليهم» ما.تركوا من كتاب الله». اه0©) 

وقول البراء - رضي الله عنه ‏ افي الکفار کلها» وقول ابن عباس : 
الفي اليهود» يبين أنَّ المراد بالکفر في الآية في الأصل: هو الكفر الأكبر. 

۲ أن مناط كفرهم هنا كان هو الفعل الدال على الإباء 
والإعراض» الذي هو الحكم بالتشريع الوضعي على الاستمرار مع 
العلم بأن حكم الله على خلافه. لا كما زعم بعضهم أنّ اليهود إنما 
كفروا لأنهم نسبوا ما اخترعوه وشرعوه إلى شرع الله وأنه هو عين 
حکم التوراة» ولأنهم جحدوا حکم الّه واستحلوا الحکم بغیره(۳ 
وبتی المخالف علی مذا آن التشریع الوضعي لا یعتبر بمجرده کفرا 
إلا ذا نسبه صاحبه إلى شرع الله» أما إذا سب إلى مصدره فقیل : 
تشریع فرنسي» آو انجليزي آو آمريکي. . . الخ فلا یعتبر کفرا*۲. 

وظاهر الأيات» وسياق روايات كلا الحادثتين اللتين كانتا سيبًا 
لنزول الایات علی خلاف هذه الدعوی» وإليك البيان: 





.)4۰ /۲( تفسير أبي السعود رشاد العقل السلیم إلى مزايا الکتاب الکریم‎ )١( 

(۲) تفسير ابن جرير (558/5). 

022 بمعنى أنهم أظهروا الاستحلال القلبي وأعلنوه حيث نسبوه إلى شرع الله » وإلا فإن فعلهم دليل 
على الاستحلال وإن لم يعلنوه. 

)٤(‏ سيأتي الكلام عن هذه الشبهة في المسألة الرابعة من هذا الفصل إن شاء الله ص(۳۹۲-۳۸۰). 























انتشریع الوضعي 5 2 في ضوء العقيدة الاسلامية 


آ ع لیس في الایات |شارة» لا تصریا ولا تلمیشاء نی آن کفر 
اليهود هنا كان لاجل الافتراء أو الجحود أو الاستحلال» ولو كان 
مناط الكفر هنا هو الافتراء أو الجحود أو الاستحلال لعُلّق الحكم 
به. ولم يكن في قوله « ومن لمر يكم © فائدة؛ فإنه إن جحد أو 
استحل أو افترى كفر سواء حكم بما أنزل الله أو لم يحكم. 

ب - لم يرد في روايات سبب النزول أنهم كانوا ينسبون ذلك 
الحكم المخترع الذي أحدثوه إلى حكم التوراة في حقيقة آمرهم . 

ففي قصة الزناء قد بيّتت مجموع الروايات أنهم كانوا يقرون 
ان حكم الله على خلافه. ون علی الزاني المحصن الرجم كما قال 
ابن جرير ‏ رحمه الله -: «يعلمون ذلك لا يتناكرونه ولا یتدافعونه 
ويعلمون أن فيها على الزاني المحصن الرجم». اه"'' وكان أحبارهم 
وعامتهم کلهم یعلم ذلك» وکلهم یعتقد صحة ما في التورات ولذلك 
لما فضحهم الله عند رسوله ول قال العامة: «ٍن آحبارنا حدئوا 
تحمیم الوجه والتجبیة» كما في بعض روایات البخاريی» وقد 
تقدمت» وقال الاحبار : (صدق يا محمد» فيها آية الرجم» وفي 
رواية: «ولکنا کنا نتکاتمه بیننا کما تقدم(۳. 

وانما كان ذلك الحكم الذي أحدثوه اصطلاحًا اصطلحوا عليه 
ووضعا وضعوه حين كثر الزنا في أشرافهم» فكان يقام الحد على 
الضعيف ويترك الشريف» فكرهوا ذلك ورأوه ظلمّاء ورأوا أنّ العدل 

هو التسوية بين الشريف والضعيف في الحكم مع تراك حكم الله » 
فشرعوا غيره» كما جاء ذلك مصرحًا به في حديث البراء - رضي الله 
عنه ‏ أن اليهود قالوا: «ولكنه كثر في أشرافناء فكنا إذا أخذنا 


الشریف ترکناه وإذا أخذنا الضعيف أقمنا عليه الحد. فقلنا: تعالوا 





)۱( تفسير ابن جرير (7/ ۷ ۲). 
( انظر: ص(۳۰۰-۲۹۸). 


























التشریع الوضعي ‏ . 3 في ضوء العقيدة الاسلامية 





فلنجتمع علی شيء نقیمه علی الشریف والوضیع » فجعلنا التحمیم 
والجلد مکان الرجم»؟. 

وآما إنكارهم عند رسول الله يك أن يكون الرجم هو حكم التوراة» 
فانما قصدوا به الکذب علی النبي و ليخدعوه فيقر لهم بما يفعلونه 

الاو ما ها عند آبی داود - رحمه الله - من قولهم : (اذهبوا 
بنا إلى هذا النبي. فانه نبي بعث بالتخفیف فان آفتانا بفتیا دون الرجم 
قبلناها واحتججنا بها عند ال قلنا: فتیا نبي من آنبيائك». 

وفعلهم هذا وسعيهم إلى سوال النبي بيه یدل علی آنهم کانوا 
متأئمین هذا الفعل . 

الثاني : أن النبي بي لما سألهم عما یجدونه في التوراة في شأن 
الرجم عدلوا عن ذلك لما یفعلونه» وآوهموا آَدْ فعلهم موافق لما 
فى التوراق فلما لح علیهم زاد عنادهم فکذبوا وقالوا: لا نجد فیها 
شيعا فأكذبهم الله بعبد الله بن سلام رضی الله عنه ‏ فقد جاء فى 
بعض روايات البخاري أن النبي و قال لهم: «کیف تفعلون بمن 
زنی منکم؟ قالوا: نحممهما ونضربهما. فقال: لا تجدون في التوراة 
الرجم؟ فقالوا: لا نحد فیها شیگا . 

فقال عبدالّه بن سلام : کذبتم. . .» الحديث”” . 

فهذا ظاهر في آنهم نما آنکروه علی رسول الله ب ليوافق 
أهواءهم لا أنهم كانوا ینکرونه في حقيقة الأمر أو ينسبونه إلى 
التوراة. يقول أبو الوليد الباجي» رحمه الله -: «ظاهر الأمر أنهم 





)1( تقدم» انظر ص (۲۹۹). 

(۲) السنن» 4 الحدود ح (4477) ضمن عون المعبود (۱۳۸/۱۲). 

۳( صحیح البخاري» ك التفسیر ح (007). 

() سليمان بن خلف القرطبي الباجي . وصفه الذهبي بقوله : مام العلامة الحافظ ذو 
الفنون. .. صاحب التصانيف». اه. 'عاصر ابن عبدالبر وابن حزم . له کتاب المنتقى = 

















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


قصدوا في جوابهم تحریف حکم التوراق» والکذب علی النبي یلق 
اما رجاء آن يحكم بينهم بغير ما أنزل ال وإما لأنهم قصدوا 
بتحكيمه التخفيف على الزانيين» واعتقدوا أنّ ذلك یخرجهم عما 
وجب علیهم. آو قصدوا اختبار أمره. لان من المقرر أنّ من كان نيا 
لا يقر على باطل فظهر - بتوفيق الله نبيّه'2 - كذبّهم وصدقهء ولله 
الحمذ)اه0” . 

ولهذا قال الله تعالى : « وک کوک وینزهر لور نها کم ان 


کے ص رر ب - 
7 


شم توس ون بت لاک وما کیک بانمومنیت 3 [الماند:/ 1۳] 
ليبين لنبيه كله أن مقصدهم مقصد فاسد؛ وأنه لم يكن غرضهم 
الحق» إذ لو كان ذلك غرضهم لحكموا بالتوراة التي يعتقدون 
صحتها ويعلمون أن فيها على الزاني المحصن الرجم لا أن يعدلوا 
إلى تحكيمك وهم ينكرون نبوتك ورسالتك أصلاً. يقول ابن كثير 
توه الا «ثم قال تعالى منكرًا عليهم في آرائهم الفاسدة 
ومقاصدهم الزائفة في ترکهم ما يعتقدون صحته من الكتاب الذي 
بأيديهم . الذي يزعمون أنهم مأمورون بالتمسك به أبدًا ثم خرجوا 
عن حكمه وعدلوا إلى غيره مما يعتقدون في نفس الأمر بطلانه وعدم 
لزومه لهمء فقال: 9# وف كوك . . . 4 » وذكر الآية" . 

وقال أبو السعود ‏ رحمه الله -: « # ركف وتك وروند الور 
غبًا كم أله تعجیب من تحکیمهم لمن لا يؤمنون به وبكتابه والحال 
أن الحكم منصوص عليه في كتابهم الذي يدّعون الإيمان به وتنبيه 
على أنهم ما قصدوا بالتحكيم معرفة الحق وإقامة الشرع وإنما طلبوا 


= شرح فيه الموطأ. وهو مطبوع؛ وله غيره. توفي سنة (٤۷٤ه).‏ سير أعلام النبلاء 
(1/ هله 2 معه). 

( أي وفق الله نبيه فظهر له كذبهم. والله أعلم . 

(0 فتح الباري (۱۲۸/۱۲). 

(۳) تفسیر ابن كثير (؟/ 980). ١‏ 

ا تيه » التعويب يعي لا لی طے عل ارب » وضو روز | ينفي‌صفة الت الثابتة لله 
باساب والسنة . ١‏ 0 


























التشریع الوضعي 2 في ضوء العقيدة الاسلامية 


ماهو أهون علیهم» ون لم یکن ذلك حکم الله علی زعمهم» ام 

چ وأما قضية القصاص والدية فهي أوضح وأصرح في أنهم 
لم يكونوا ينسبون ذلك التشريع الوضعي الذي اخترعوه إلى حكم 
التورات» وأنهم لم روا ین حکم التوراة ذ في التسوية في 
القصاص والدیت وإنما كان سبب ذلك غلبة إحدى الطائة تة 0 
وقهرها إياهاء ورضیت الذليلة بذلك فرمّا من العزيزة 1 منها . 
فلما وقعت تلك الحادثة بعد مقدم رسول الله ية وطلبت العزيزة ما 
كانت تطلبه من قبل مما اصطلحوا علیه» قالت الذلیلة: «انما 
أعطيناكم هذا ضيمًا منكم لنا وفرقًا منكمء فأما إذ قدم محمد فلا 
نعطيكم ذلك» فقالت العزيزة: «لقد صدقوا ما أعطونا هذا إلا ضيمًا 
منا وقهرّا منهم». وقد تقدم ذلك . 

فهذا ظاهر وبه یظهر آن مناط الکفر هو مجرد الفعل . وعذا 
السبب وحده - آعني قضية القتصاص والدية - يكفي في بیان آن مناط 

کفر الیهود هنا هو مجرد الفعل » فانه لو قیل ان تخیر الرجم کانوا 
ینسبونه للتوراق فانهم لم یکونوا ینسبون تغییر القصاص والدية 
إليها. ومع ذلك حكت الآيات الحکم علیهم بالکفر الأکبر . 

۳ الاية وان نزلت في حق اليهود إلا أنها عامة في كل من 
سلك سبیلهم» وهذا معلوم بداهة. والمتقرر عند العلماء آنْ العبرة 
بعموم اللفظ لا بخصوص السبب» يقول شيخ الإسلام ابن تيمية 
- رحمه الله - مقررًا قاعدة «العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب»: 
«وقد يجيء ‏ كثيرًا - من هذا الباب قولهم: هذه الآية نزلت في كذاء 
لاسيما إن كان المذكور شخصاء کأسباب النزول المذكورة في 
التفسیر» كقولهم آية الظهار نزلت في امرأة أوس بن الصامت» وان 


() انظر: صس(۳۰۲-۳۰۱). 


























التشریع الوضعي ٠‏ 6 فى ضوء العقيدة الاسلامية 
آية اللعان نزلت في عویمر العجلاني أو هلال بن أمية» وان ۲ 
الكلالة نزلت في جابر بن عبدالله» وإن قوله ٭ وان أحَكم ينبم يمآ أنَرَلَ 
امه » نزلت في بني قريظة واتضین وان قوله ومن هلهم بوذ 
بر نزلت في بدرء وإن قوله # هَبَدَةٌ یک هار 6 
لت فی یه تم ری لي وقول أبي أيوب إن قوله 
۵ ولا تلقو یریم لل الک که نزلت فینا معشر الانصار الحدیث. 
ونظاثر هذا کثیر مما یذکرون آنه نزل في قوم من المشرکین بمکت آو 
قوم من آهل الکتاب الیهود والنصاری» أو في قوم من المومنین . 
فالذين قالوا ذلك لم يقصدوا أن حکم الاية مختص بأولئك الأعيان 
دون غيرهمء فإن هذا لا يقوله مسلم ولا عاقل على الإطلاق 
والناس وإن تنازعوا في اللفظ العام الوارد على سبب هل يختص 
بسببه أم لا؟ فلم يقل أحد من علماء المسلمين إِنَّ عمومات الکتاب 
والسنة تختص بالشخص المعين» » وإنما غاية ما يقال إنها تختص بنوع 
ذلك الشخص فيعم ما يشبهه ولا يكون العموم فيها بحسب اللفظ . 
الا التي لها سبب معين إن كانت أمرًا ونهيًا فهي متناولة لذلك 
الشخص ولغیره ممن کان بمنزلته» وان کانت خبرّا بمدح آو ذم فهي 
متناولة لذلك الشخص وغیره ممن كان بمنزلته أيضًا» اه . 

فبين أن خلاف العلماء كان في اللفظ العام الوارد على سبب 
معين هل يختص عمومه بنوع ذلك السبب أم يكون بحسب اللفظء لا 
أنه يختص بذلك الشخص المعين ولا يتعداه إلى غيره . فخلاف العلماء 
هو في النص الذي لم يقترن به ما يدل على العموم أو الخصوص 
والراجح أن العبرة ا 
مقترنًا به ما يدل علی العمو م آو الخصوص فانه یُحمل به بلا خعلدنی(۲) 
(1) مجموع الفتاوى (۳۳۸/۱۳۔ ۳۳۹) وانظر .)٤٤٥١/۲۸(‏ 


6 يراجع : المستصفى للغزالي 1/9(« شرح الکوکب المنیر (۳/ ۱۷۷)» الموافقات = 


A 8 





























والایات هذه قد اقترن بها ما يدل على العموم وهو لفظ «مَنْ» 
الشرطية» ولهذا قال إسماعيل القاضي - رحمه الله 2: «ظاهر 
الایات یدل عل أن مَنْ فعل مثل ما فعلوا؛ واخترع حکمّا یخالف به 
حکم الله و جعله دا ای فقد لزمه ما لزمهم من الوعید 
المذکور حاکمّا كان آو غیره» اه( . 

وقد صرّح بعموم هذه الآيات غیر واحد من السلف : 

منهم حذيفة بن اليمان ‏ رضي الله عنه ‏ أنَّ رجلاً قال عنده ان 
هذه الآيات في أهل الكتاب» فقال: «نعم الإخوة لكم بنو إسرائيل إن 
كانت لكم كل حلوة ولهم كل مُرّة. لتسلکن طریقهم قد الشراك»*). 

وورد عن أبن عباس نحوه. ولفظه: «نعم القوم آنتم إن كان ما 
كان من حلو فهو لكم وما كان من مر فهو لأهل الکتاب». 

وقال إبراهيم النخعي - رحمه الله : < وس لر کہ ہیا 


Al‏ مي 


انر آل اوک ههآ كرون 40 قال: نزلت في بني إسرائيل» ورضي 
لکم ES‏ 


= (۲۸۱/۳). 
( (سماعیل بن سحاق المالکي. ولي قضاء بخداد (۲۲) سنةّ» ونشر مذهب مالك فی العراق 
وصفه الذهبي بالامام العلامة شيخ الإسلام. له كتاب «أحكام القرآن» قال عنه الذهبي لم 

يسبق إلى مثله. توفي سنة (۲۸۲ه). سیر أعلام النبلاء (۳۳۹/۱۳- ۳4۲). 

(5) سيأتي بيان المراد باتخاذ الحكم بغير ما أنزل الله ينا وأن معناه لا ينحصر في أن ينسب إلى 
دین الّه» آو آن یعتقد صاحبه التعبد به . في المسألة الرابعة من هذا الفصل ص (۳۹۱-۳۸۰). 

(۳) نقلاً عن فتح الباري (۱۲۰/۱۳). 

0( رواه ابن جریر في تفسیره (۰)۲۵۳/7 والخلال في السنة [4/ رقم (۱6۲0)] وقال 
محققه : إسناده صحیح؛ وابن بطة في الابانة [۲/ رقم (۱۰۱۲)]. 

.)۲۸۷/۲( عزاه السيوطي إلى ابن المنذرء الدر المنثور‎ )٠( 

(7) إبراهيم بن يزيد النخعي» الإمام الحافظ فقيه العراق. كان بصيرًا بعلم ابن مسعودء وكان 
مفتي الكوفة في زمانه هو والشعبي. سیر اعلام النبلاء .)٥۲۹ _ ٥۲۰ /٤(‏ 

(۷) رواه ابن جرير في تفسيره (5//ا70)» والخلال في السنة /٤[‏ رقم ١17١0‏ ))] 
وقال محققه: إسناده صحيح» وابن بطة في الإبانة [؟/ رقم .])1١١8(‏ 


























التشريع الوضعي ۱ © في ضوء العقيدة الاسلامية 


وقال الحسن البصري - رحمه ال _(6: «نزلت في الیهود وهي 
علینا واجبة»(۳؟. 





)١(‏ الحسن بن يسار البصري» الإمام المشهور. كانت أمه مولاةً لام المزمنین أم سلمة رضي 
الله عنها. ولد في آواخر خلافة عمر. وكان مشهورًا بالزهد والصلاح. سير أعلام النبلاء 
(8 ”557 ۵۸۸). : 

69 رواه ابن جریر في تفسیره (7/ ۲۵۷): ۱ 
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المسألة الثانية: في توجيه الأقوال الواردة في تفسير الكفر فى قوله 


L1 


م 7 - مر e‏ هی ر مس مم مح س 2 
تعالى # وَمَن لم یکر با أنزل لَه ایک هم الكفروت وی که 
[المائدة/ 54] غير ما تقدم . 

ورد عن بعض أئمة السنة والجماعة تقييد الحكم بالكفر الأكبر 
فهل يتعارض هذا مع ما تقرر أولاًء من أنَّ الآية فى اليهودء وان 
كفرهم كان الكفر الأكبرء وأنّ مناط الكفر الأكبر الذي حكته الآيات 
هو الفعل الدال على الإباء والإعراض» حيث لم يأت في الآيات 
وعقد هذه المسألة هو لبيان توافق هذه الأقوال جميعهاء وأنه 
لا تعارض بینها في حقيقة الأمر» وباله التوفیق). 
ولهذا جوابان» جواب مجمل وجواب مفصّل : 
أولاً : آما الحواب المحمل. فهو آن يقال : 
١‏ -إِنَ هذه الأقوال قد ذكرت بناءً على أن الآية تشمل 
() أما القول المنسوب إلى عبدالعزيز بن يحي الكناني» والذي خكي عنه أنه قال عن هذه 
الایات : (إنها تقع على جميع ما أنزل الله لا على بعضهء وكل من لم يحكم بجميع ما 
أنزل الله فهو كافر ظالم فاسق» فأما من حكم بما أنزل الله من التوحيد وترك الشرك ثم لم 
يحكم ببعض ما أنزل الله من الشرائع لم يستوجب حكم هذه الآيات) اه من تفسير البغوي 
7 فلم أجده مسندًا ‏ فيما اطلعت عليه من كتب التفسير ‏ وإنما ذُكر هذا عنه في 
الکتب التي لا تعنی بذکر الأسانید ولم أجد أحدًا قال به غيره. وقد ضعفه ابن القيم في 
مدارج السالکین (۳۳۰/۱) وآبو حیان في الببحر المحیط )4٩۳/۲(‏ والرازي في التفسیر 
الكبير (۷/۱۲) وقال: (وهذا. .. ضعیف. لأنه لو كانت هذه الآية وعيدًا مخصوصًا بمن 
خالف حکم الله تعالی في کل ما آنزل ال تعالی لم يتناول هذا الوعيد الهو بسبب 
مخالفتهم حكم الله في الرجم وأجمع المفسرون على أنّ هذا الوعيد يتناول اليهود بسبب 
مخالفتهم حكم الله في واقعة الرجم. فيدل على سقوط هذا الجواب) اه وكذا قال أبو 
حیان» وقال ابن القيم بعد حکایته : (وهو... بعيل؟ إذ الوعيد على نفي الحكم بالمنزل» 
وهو یتناول تعطیل الحکم بجمیعه ویبعضه) اه من المرجم المذکور. 
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المسلمین الذین یکون آساس حکمهم هو الرد ٍلی الشريعة الاللهیت 
لکن تقع منهم المخالفة في شيء من ذلك من باب المعصية فلا 
يخرجهم ذلك عن الم سلام» بل هو منهم کفر دون کفر وظلم دون 
ظلم وفسق دون فسق» إلا أن يكون مع ذلك جحد لحكم الله تعالى 

E‏ أو أن يكون استحلال للحكم بغيره. وإلى مثل هذا 
يشير أبو حیان'“ - رحمه الله ۔ حیث قال: « « ومس لم سکم با اَل 
5 یک هم اكد د 9 ظاهر هذا العموم فيشمل هذه الأمة 
وغیرهم ممن کان قبلهم» وإن كان الظاهر أنه في سياق خطاب 
الیهود. والی آنها عامة في الیهود وغیرهم ذهب ابن مسعود وابراهیم 
وعطاء وجماعة» ولکن کفر دون کفر وظلم دون ظلم وفسق دون 
فسق» يعني أن کفر المسلم لیس مثل کفر الکافر وکذلك ظلمه 


وفسقه لايخرجه ذلك عن الملة. قاله اپن عباس وطاووس). ا 


آما ان وافق الیهود فیما فعلوه فانه یشمله ذات الحكم الذي 
شملهم» وهو الكفر الأكبر الذي مناطه مجرد الفعل» کما قال 
إسماعيل القاضى ‏ رحمه الله وقد تقدم نقل کلام لکن. بد کر .ها 
لمناسبته لهذا الموضع» حیث قال: «ظاهر الایات يدل على أن منْ 
یعمل به فقد لزمه مثل ما لزمهم من الوعید المذکور حاکمّا كان أو 
غیره» اه (۳) 

؟ - ويؤيد هذا الجواب أنه قد ذكر غير واحد من المفسرين أنَّ 
هذه الأقوال الواردة في الآية قد جاءت للرد على شبهة الخوارج» 

ESS e TT ا‎ 

كتبه البحر المحيط في التفسير. الدرر الكامنة لابن حجر 6/ ۳۰۲. 


(۲) البحر المسیط (6 164559 
(۳) نقلاً عن فتح الباري (۱۲۰/۱۳). 
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الذین جعلوا قول اللہ تعالی: وس لم کم یم آنوک اه تیک هم 
الكفروت ا که [المائدة/ 46] أصلا اعتمدوا علیه في اٍطلاق الکفر 
الأكبر على كل من خالف حكم الله تعالى أدنى مخالفة» ولذلك جاء 
الرد على شبهتهم بتقييد هذا الإطلاق بأنه إن جحد کر کفرا آکبر 
وأما إن أقر فهو كفر أصغر لا ينقل عن الملة. 

وممن صرّح بهذا القاضي أبويعلئ حيث قال في سياق رده على 
الخوارج وعلى ما استدلوا به : «واحتج بقوله تعالی : * ون لَر کر 
با رل أنه اكه هم گرد 6 [المائدة] وظاهر هذا یوجب 
کفار آئمة الجور وهذا قولنا. والجواب: آن المراد بتلك 
الیهود. . ۰» اٍلخ کلامه""؟. والرازي حیث قال عند كلامه على الآية: 
«قالت الخوارج کل من عصی الله فهو كافرء وقال جمهور الأئمة 
لن الاه كذلك. أما الخوارج فقد احتجوا بهذه الآية» وقالوا: إنها 
نص في أن كل من حکم بغیر ما أنزل الله فهو کافر» وکل من آذنب 
فقد حکم بغیر ما آنزل ال فوجب آن یکون کافرا. 

وذکر المتکلمون والمفسرون آجوبة عن هذه الشبهة. .۰ .» ثم 
ذكر الأقوال الواردة في ذلك" . وكذلك صرح آبو حیان حیث قال : 
اواحتجت الخوارج بهذه الآية على أن كل من عصى الله تعالى فهو 
كافرء وقالوا هي نص في كل من حكم بغير ما أنزل الله فهو كافرء 
وكل من أذنب فقد حكم بغير ما أنزل الله فوجب أن يكون كافرًا. 

وأجيبوا بأنها نزلت في اليهود فتكون مختصة بهم. . .2 ثم ذكر 
بقية الأقوال7" . 

ويشهد لهذا سياق الرواية الثابتة عن ابن عباس رضي الله 





(۱) مسائل الإيمان» تحقیق سعود الخلف ص(۳۰). 


(۷) التفسیر الکبیر (۱۲/- ۷). 
(۳) البحر المحیط (۳/ .)1٩۳‏ 

















عنه - حيث قال الراوي عنه: «سئل ابن عباس عن قوله: #8 وَمَن لَّمَ 
مک قما ول 211 4 تک هم مم الْكيْرونَ (©) ا فقوله: «سئل» 
يحتمل أن يكون السائل 00 00 هذا الاحتمال آثر آبي 
مجلز - رحمه ال - وهو أحد تلامذة ابن عباس» حيث كان خبره 
صریخا في آن کلامه کان جوابّا عن سؤال طائفة من الخوارج له عن 
الاية. وسيأتي تقریر هذا قرییّا ان شاء الّه!۳؟. 

فإن قيل: لو كان ذلك كذلك. فكيف ساغ لأولئك الأئمة أن 
يفسروا الایة بغير مناطها الأصلي من قولهم: «کفر دون کفر» 
ونحوه» وكيف يسوغ الاستدلال بها في غير مناطها الأصلي لو كان 
- كما تقولون ‏ إنه مجرد الفعل الدال على الإباء والإعراض الذي هو 
التشريع الوضعي أو الحكم به على الاستمرار؟ 

فحوابه» آن یقال : 

لم يزل العلماء یستدلون بالایات علی مسائل آشبهت من نزلت 
فيه أصلاء من وجهء وإن لم تشبهه من کل وجه. ولم یزل العلماء 
يحتجون بالآيات التي نزلت في أهل الكتاب أو المشركين على 
المسلمین» بناءٌ علی عموم الایات وعدم اختصاصها. 

ومن أمثلة ذلك: أن الحافظ ابن عبدالبر ‏ رحمه الله حين 
عقد فصلا في جامعه في فاد التقليد ‏ استدل بقوله تعالى 
2 عدوا حارش رهم ار ابا من دب ال 4 [التوبة/ ۳۱] 
وبقوله تعالی : اطعا سَادکا وه فصو الکیلاه [الاحزاب/ ۲1۷ 
ونحوها من الآيات التي هي في أهل الكتاب والمشركين في الأصل» 
ثم قال: «وقد احتج العلماء بهذه الآيات في إبطال التقليد» ولم 
يمنعهم كفر أوللئك ك من الاحتجاج بها؛ لأن التشبيه لم يقع من جهة 


(۱) سيأتي ذكر الرواية بتمامها في موضعه ص(775). 
( انظر: ص(۳۳۲-۳۲۵). 




















كفر أحدهما وإيمان الآخرء وإنما وقع التشبيه بين التقليدين بغیر 
حجهة للمقلد كما لو قلد رجلا فكفرء » وقلد آخر فأذنب وقلد آخر في 
مسألة دنياه فأخطأ وجههاء كان كل واحد ملومّا علی التقلید بغیر حجق 
لأن كل ذلك تقلید پشبه بعضه بعضّا وان اختلفت الاثام فیه» اه . 

وبيّن الشاطبى ‏ رحمه الله - أن هذه هى عادة انلف في خن 
بعموم الأدلةء فقال : «فلقائل آن یقول: إن السلف الصالح مع 
معرفتهم بمقاصد الشريعة» وكونهم عربًا قد أخذوا بعموم اللفظ وإن 
كان سياق الاستعمال يدل على خلاف ذلك» وهو دليل على أن 
المعتبر عندهم في اللفظ عمومه بحسب اللفظ الافراديی» وان عارضه 
السیاق» ثم ذکر آمثلة علی ذلك ومنها الاية التي معناء فقال: 
«ومثله قوله تعالی: وس لر کم با آنرل أده َه ریک هم 
الک تروت 469 مع أنها نزلت في اليهودء رالحيات TS‏ 
إن العلماء عموا بها غیر الکفار» وقالوا: کفر کفر دون کفر» ام (۲) 

ثانیٍ: وآما الحواب المفصل. فهو كما يلي: 

( أ ) - فیما ورد من تقیید الکفر بالححود: ۱ 

١‏ -جاء عن ابن عباس رضي الله عنهما ‏ أنه قال: «من جحد 
ما أنزل الله فقد كفرء ومن أقرٌ به ولم يحكم به فهو ظالم فاسق»”” 


)۱( جامع بيان العلم وفضله (ص/ ۳۷ 278 ). 
0 الموافقات (۲۸۲-۲۸۱/۳). 
(۳) رواه ابن آبي حاتم في التفسير (7 ۰14۲ وان جریر في تفسیره (۲۵۷/۷) وسند ابن آبي 
۳ حدثنا أبي» ثنا آبو صالح عبداله بن صالح حدثني معاوية بن صالح عن علي بن 
ا طلحة عن ابن عباس» وذكره. وسند ابن جریر: حدثني المثنی قال: ثنا عبدالّه بن 
صالح به مثله. 
- وعبدالله بن صالح هو الجهني آبو صالح المصري کاتب اللیث. نکلّم فيه فضعفه 
بعضهم» وبعضهم حسن حدیثه. وقال ابن حجر في التقریب: (صدوق کثیر الغلط ثبّت 
في کتابه وکانت فیه غفلة. من العاشرة) اه رقم (۰)۳۳۸۸ وانظر التهذیب (۲۵۰/۰). 
- معاوية بن صالح هو الحضرمي. قاضي الاندلس وثقه أحمد وابن معين وابن - 




















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


دک کر هه ام فان ادا 

۳-وقال ابن جرير رحمه الله -: «وآولین الأقوال عندي 
بالصواب» قول من قال: نزلت هذه لیات فی کفار أهل الکتابء 
لاْنْ ما قبلها وما بعدها من الایات» نفيهم نزلت وهم المعنیون بها 
ومذه الایات سياق الخبر عنهم. فکونها خبرا عنهم آولی . 

فان قال قائل: فان الله تعالى ذكره قد عم بالخبر بذلك عن 
ره 


وه هر امن e‏ فأخير عنهم آنهم رکه الحکم 


= مهدي وغیرهم. وقال عنه ابن حجر: (صدوق له آوهام. من السابعة) اه التقریب» رقم 
(1۷۲۳) وانظر التهذیب (۲۰۱۹/۱۰). 
علي بن أبي طلحة هو مولى بني العباسء نکلّم فیه وقال النسائي: لیس به 
بأس» وقال أبو داود: هو إن شاء الله مستقيم الحديث. قال عنه ابن حجر: (أرسل عن 
ابن عباس ولم يره» من السادسة» صدوق قد يخطىء) اه التقريب رقم (4754) وانظر 
التهذیب (۲۳۹/۷). 
وهذا الأثر عن ابن عباس من صحيفة علي بن أبي طلحة المشهورة» وقد تلقاها أهل 
العلم بالقبول» قال ابن حجرء. وهو يذكر طرق التفسير عن ابن عباس: (... ومن طريق 
معاوية بن صالح عن علي بن آبي طلحة عن ابن عباس. وعلي صدوق» ولم يلق ابن 
عباس» لكنه إنما حمل عن ثقات آصحابه. فلذلك کان البخاري وابن آبي حاتم وغیرهما 
یعتمدون علی هذه النسخة) اه العجاب في بیان الأسباب (۲۰۱/۲). 
وقد ذكر بعض العلماء أن علي بن أبي طلحة روى هذه الصحيفة عن مجاهد عن 
ابن عباس رضي الله عنهماء ولذلك تلقوها بالقبول. وممن نص على ذلك أبو حاتم 
الرازي في الجرح والتعدیل (۱۸۸/5) والذهيي في المیزان (۱۳4/۳) وابن حجر في 
التهذیب (۳۳۹/۷) والسيوطي في الاتقان (۲۶۱/۲). 
يراجع رسالة ماجستیر بعنوان (صحيفة علي ب بن أبي طلحة عن ابن عباس رضي الله 
عنهما في التفسیر) عداد: آحمد عائش العاني؛ جامعة آم القری (۱8۰۹ه). 
( عکرمة المدني البربري» الحافظ المفسر» کان مولی لابن عباس وحدث عنه وعن غیره من 
الصحابة وقيل عنه: إنه لم يكن في موالي ابن عباس أغزر منه. سیر آعلام النبلاء 
/٥(‏ ۱۲ ۳(. 
(5) ذكره البغوي في تفسیره (4۱/۲) وابن القیم في مدارج السالکین (۳۳۹/۱). 























أنزل الله جاحدًا به هو بالله كافر. كما قال 75 عباس ٠‏ لآ بجحو ده 


كي الله يعن ول ای اند توش ای a E‏ ره تا شا 


أنه نبي) 25 ۳ 


فهذا الوارد عن هؤلاء الآئمة مخرّج على أحد توجیهین : 

التوجيه الأول: أن يكون مرادهم الحكم في القضية المعينة 
بغير ما أنزل الله» لا على وجه الاستمرار الذي يعني الاستقلال عن 
الشریعة. ولیس مرادهم التشریع الوضعي ولا الحكم به على وجه 
الا هر ار : 

وان الحافظ ابن كثير يشير إلى هذا عندما ذكر اختيار ابن 
جرير في الآية» حيث قال: «واختار أنَّ الآية المراد بها آهل الکتاب» 
أو من جحد حکم الله المنزل في الكتاب» اه“ ويفهم من عبارته 
هذه أن الحکم بغير ما أنزل الله يكون كفرًا أكبر في حالتين: إذا كان 
مثل فعل اليهود من التشريع الوضعي أو الحكم به على الاستمرار 
ولو في موضوع واحدء وسواء وقع من الیهود آو من غیرهم . 

والحالة الثانية: إذا كان جحدًا لحكم من أحكام الله. 

وهذا التوجيه هو الذي جزم به الشيخ محمد بن إبراهيم ‏ رحمه 
الله - وأنه معنى ما روي عن ابن عباس وما اختاره ابن جریر» حيث 
قال وهو يتكلم عن أنواع الكفر الأكبر فيما يتعلق بالحكم بغير ما 
أنزل الله : «أحدها: : أن يجحد الحاكم بغير ما أنزل الله أحقية حكم الله 
ورسوله. وهو معنى ما روي عن ابن عباس واختاره ابن جرير» أن 
ا ب ل ا . وهذا مالا نزاع فيه 

بين أهل العلمء فان الأصول المتقررة المتفق عليها بينهم أنّ من 


( تفُسیر ابن جریر (7/ ۲۵۷). 
(؟) تفسیر ابن کٹیر (۲/ ۹۷). 


























التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الإسلامية 


خا ا مو ا الدین آو فرعٌا مجمعا علیه آو آنکر حرفّا مما 
جاء به الرسول يي قطعیّا. فانه کافر الکفر الناقل عن الملة» ام ) 
والشيخ هنا يتكلم عن الحكم بغیر ما أنزل الله في الواقعة المعینت 
وأما التشريع الوضعي والحكم , به على الاستمرار فقد أفرده بنوع 
مستقل هو النوع الخامس . 

وبهذا التوجيه يحصل الجمع بين ما جاء عن ابن عباس - رضي 
الله عنه - فيما يتعلق بتفسير الآية بالكفر الأكبرء فإنه قد ورد عنه في 
تفسير الأية بالكفر الأكبر روايتان الأولى: هذه «من جحد ما آنزل ال 
كفرء ومن أقرٌَ به ولم يحكم به فهو ظالم فاسق». 

والثانية: آنه قال: « ومن لر کر د 9 اه کیک هم 

5 یروت €9 4 إلى قوله لشت 0 4 هو ء الایات الثلاث 

ی في قريظة والنضیر »۲۳۱ 

ففي الرواية الأولى فرّق بين الأوصاف الثلائة في الایات 
بحسب حال الحاکمین» وفي الرواية الثانية جعل الأوصاف الثلائة 
منرّلة علی موصوف واحد. 

فیکون المراد بالکفر الاکبر الیهود ومن فعل مثل ما فعلوا 
وكذلك من جحد حكم الله المنزل في الكتاب» كما قال ابن کثیر 
ماسو الله - فيما تقدم. والله أعلم. 

التوجيه الثاني: أو يقال: إن الجحود لا ينحصر معناه في 
التكذيب المنافي لقول القلب» .بل ويكون بمعنى الامتناع وترك 
الالتزام المنافي لعمل القلب. فإِنْ الجحد خلاف الإقرار كما حكاه 
أكمة اللغة» فقال الأزهري عن الليث: «الجحود ضد الاقرار 





)١(‏ تحكيم القوانين ص(5). 
)۲( رواه آبو داود في سننه ك/ القضای رقم )00۹( عون المعبود (9/١9ةغ).‏ 

















کالانکار والمعرفة»؟ . وقال ابن فارس : «الجیم والحاء والدال» 
أل یل فلن 5 ارب مخ ها الات الو وهو ن 
الاقرار. ولا یکون الا مع علم الجاحد به آنه صحيح. قال الله 
تعالی : کد اوقتا اسم ٩‏ . اه. 

وقد قرر شيخ الإسلام ابن تيمية - رحمه الله - أن الإقرار في 
الشرع على وجهین» آحدهما الإخبارء والثاني إنشاء الالتزام. فقال 
«ولفظ الإقرار يتضمن الالتزام» ثم إنه يكون على وجهين : 

آحدهما: الاخبار» وهو من هذا الوجه کلفظ التصدیق والشهادة 
ونحوهما. وهذا معنی الاقرار الذي یذکره الفقهاء في کتاب الاقرار. 

والثاني: إنشاء الالتزام» كما في قوله تعالی : ۳ روم واَدم 


چ جر م 0 


عل یکم إِصری قالوا أفرربًا قَالَ وتا معکم ین اهر © 4 


[آل عمران/ ۱ ولیس هو هنا بمعنی الخبر as‏ فانه 
قال : ولد أَحَدّ له میک میگ ای لا ءاتیتگم من 2 ڪب ية شر 


5 ا 20 


سكم صنو رڈ ما ممم ند روشک قَالَ ES‏ 

دكم صری) . 

فهذا الالتزام للإيمان والنصر للرسول»". اه. 

فإذا كان الجحد ضد الإقرارء فإنه يتناول الأمرين» فيكون 
بمعنى التكذيب والإنكار الذي هو ضد الإخبار» ويكون بمعنى 
الامتناع عن الالتزام الذي هو ضد انشاء الالتزام. 

ولذلك لما تكلم شيخ الإسلام عن حكم تارك الصلاة» وأنه كافر 
على الصحيح على كل حالء بيّن المراد من قول بعض الفقهاء: «إن 
جحد وجوبها كفر وإن لم يجحد وجوبها لم يكفر». فقال ‏ رحمه 
OD‏ تهذیب اللغة (۱۲:/۵). 


(۲) معجم مقاييس اللغة ٠٠١ /١(‏ -4۲۰) وانظر لسان العرب (۱۰/۳). 
(۳) مجموع الفتاوی (۷/ ٥۴۳۰‏ ۔ .)٥۳۱‏ 

















التشريع الوضعي 00 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


الله -: «ومورد النزاع هو فيمن أقر بوجوبها والتزم فعلها ولم يفعلها. 

أما من لم يقر بوجوبها فهو كافر باتفاقهم» وليس الأمر كما 
يفهم من إطلاق بعض الفقهای من أصحاب أحمد وغيرهم: أنه إن 
جحد وجوبها كفرء وإن لم يجحد وجوبها لم يكفر. فهو مورد 
النزاع . 

ومن أطلق من الفقهاء أنه لا يكفر إلا من جحد وجوبهاء 
فيكون الجحد عنده متناولاً للتكذيب بالإيجاب» ومتناولاً للامتناع 
عن الإقرار والالتزام» كما قال تعالى: « کل کا بوتت ولک 
یمین رایت آم يَجِحَدُونَ 4 [الانعام/ ۳۳] وقال تعالی : وَحَحَدُوا 


3 


يا وآنتنقتتها آشتمم طلا ولا شیر کیک ع عا التي © 4 


[النمل/ ۱۶] والا فمتی لم یقر ویلتزم فعلها قتل وکفر بالاتفاق». 

وعلی هذا فیکون المراد بجحود الیهود هنا هو امتناعهم عن 
العمل بما في التوراة من حکم الزاني المحصن والقصاص والدية مع 
علمهم به واعتقادهم صحته ویکون فعلهم الذي فعلوه مقتض اقتضاء 
بیثا للجحود. كما قال القاسمي ‏ رحمه الله في تفسير الآية: «أي ومن 
لم يسكع ا اش د مكنا لد كما رهبا زاره 
اقتضاءً بينّاء فأولئكك هم الکافرون لاستهانتهم به" . وھکذا کل من لم 
یکن آساس حکمه الحکم بالشريعة فقد شابههم فیما فعلوه . وال آعلم . 
(ب) فیما ورد من تفسیر الآيات بالكفر الأصغر : 

وهذا مروي عن ابن عباس رضي الله عنه - وعدد من 
تلامذته . 

۱ - فآما المروي عن اپن عباس -رضی اله عة فقد تعددت 
الفاظة بوطرقه كر ٠‏ نیس وان ۱ 


( المرجع السابق (١5//ا9»‏ 98)» وانظر ظاهرة الارجاء (۲/ ۰1۳۲ 557 -557). 
(؟) محاسن التأویل (۱۳۰-۱۲۹/۳). 














التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


أ- أصحهاء ما رواه عبداله بن طاوس عن آبیه قال: «سئل ابن 
عباس عن قوله ‏ ومن لم بتکم یعا رل له مک هم الکنزوه و 4 ؟ 
قال : هي کفر . قال ابن طاوس : ولیس کمن کفر بالّه وملائکته و کتبه 
0000 


ب - وفي لفظء قال ابن عباس : «هى به كفر. وليس كمن كفر 
بالله وملائكته و کتبه ورسله»۳۲؟. 

عت - وفي لفظء «قال 00 لايق عباس في هذه الایات وَس 
لر کم یا برل اھ ارک هم انگود @€. فمن فعل هذا فقد 
کفر؟ 

قال ابن عباس : إذا فعل ذلك فهو به كفرء ولیس کمن کفر با 
واليوم الآخر وبكذا وكذا)”" . 


ER 
من ل متك ينا انول أنه 2 کیک هم مم اكرون €3 € قال: «ليس‎ 

۳ الذي 0-7 0 قال سفيان: لا 0 

كيك لكوي 4 نهک هم و .عر ORES‏ 2 

)153/5( رواه المروزي في تعظيم قدر الصلاة [؟/ رقم (1)010]» وابن جرير في تفسيره‎ )١( 
والخلال في السنة [4/ رقم (۱4۲۰)] وقال محققه: |سناده صحیح» وابن بطة في الابانة‎ 
.]۱۰۰۹( رتم‎ 3 

0 رواه المروزي [۲/ رقم (۰])0۷۱ وابن جریر (۰)۲۵۶/7 والخلال [4/ رقم (۱14۱)] 
وقال محققه اسناده صحیح. وان بطة [۲/ رقم (۱۰۰6)]. وانظر تحقیق د. سعد 
آل حميد على سئن سعيد بن منصور (4/ ۱6۸۳ - ۱4۸4) في هذین اللفظین . 

(۳) رواه ابن جریر في تفسیره (۲۵1/۷). 

(8 رواه المروزي [۲/ رقم (014)] وفیه لیذهبون» بدل «تذهبون» والخلال [4/ رقم 
(۵ وابن بطه [۲/ رقم (۱۰۱۰)]. وسعید بن منصور في سننه [4/ رقم (۷48)] 
بدون زيادة قول سفیان. 

وفيه هشام بن حجیر» وقد تكلم فيه» فضعفه بعضهم ووثقه آخرون» ووصفه 
بعضهم بأنه صدوق. وقال الحافظ ابن حجر: (صدوق له أوهام» من السادسة) التقريب 
(۷۲۸۸. وانظر: الجرح والتعدیل (۹/ ۵۳ - ۰۵6 والتهذیب (۳۳/۱۱). 











تست | ۵ لسلل بل ب ب ب تسس 


5 وعن طاويو 77ت وحية الله 8 ومن لَر بعکم با آنرل اه 
مه 8 <î‏ 8 
فاتك هم الكمرود )€ قال : «ليس بكفر ينقل عن الملة» . 

۳ وقال عن كان نول الله -: «(كفر دون كفرع وظلم دون 
ظلمء وفسق دون EN‏ 

٤‏ - وروی ابن جریر بسنده عن عمران بن حدير» قال: «أتى أبا 
ر ا من ی قرو ين دوس :قفا لوا ديا 0 0 
ع ع ۳ ۳ و 1 مک رمه 1 3 ور 


کر احق 0 قال: نعم. . قالوا: و كارا 
له ایک ۸ اون و آحق هو؟ قال: نعم. قالوا: 8 وَمَن لَرَ 


و مور 2 


بتکم یم رل له مك هم التیفزت ( > أحق هو؟ قال: نعم. 
فقالوا: پا آبا محلن » فیحکم هولاء بما آنزل الّه؟ قال: هو دینهم 
الذي يدينون بهء وبه یقولون» والیه یدعون. فان هم ترکوا شيا منه 
عرفوا آنهم قد آصابوا ذنبا . فقالوا: لا وال ولکنك تعرف. قال : آنتم 
آولی بهذا مني لا آری وانکم ترون هذا ولا تحرجون؛ ولکنها آنزلت 
فى اليهود والنصارى وأهل الشر ك . آو نحوا من هذا»۳؟ . 

وفي رواية أخرى قال: «قعد إلى أبي مجلز نفر من 


)١(‏ طاوس بن كيسان الفقيه القدوة عالم اليمن» لازم ابن عباس مده وهو معدود في كبراء 
أصحابه . وروى عن عدد من الصحابة. سير أعلام النبلاء .)٤۹ -۳۸/٥(‏ 

(۲) رواه ابن جریر (۰)۲۵۲/7 والمروزي [۲/ رقم ])٥۷٤(‏ والخلال /٤[‏ رقم ])١518(‏ 
وابن بطة [5/ رقم .])1١١5(‏ 

() عطاء بن أبي رباح» الإمام شيخ الإسلام مفتي الحرم. ولد في أثناء خلافة عثمان» وحدّث 
عن ابن عباس وعدد من الصحابة. سير أعلام النبلاء (88-1/8/64). 

() رواه ابن جرير (2.)5505/5 والمروزي [؟/ رقم (45/ا0)].» والخلال [5/ رقم (۰۱۶۱۷ 
25 وقال محققه إسناده صحيحء» وابن بطة [۲/ رقم (۰۱۰۰۷ ۱۰۱۱)]. 

(۰) آبو مجلز: لاحق بن حمید بن سعید السدوسي. مشهور بکنیته. وهو ممن أخذ عن ابن 
عباس رضي الله عنه. قال عنه الحافظ: «ثقة من كبار الثالثة». التقريب: (رقم .0/44٠‏ 

(0) رواه ابن جریر (۲۵۲/۷ - ۲۵۳). وصححه آحمد شاکر انظر تفسیر الطبري «المحقق» 
:۸ رقم (۰۲ ) وعمدة التفسیر (۱۵۱/۶ حاشیة). 




















الاباضیة"؟۰ قال: فقالوا له: يقول الله تعالى # وَمَن لَر کم بعا آنرگ 
أنه وكيك هُمْ الكيزون )4 « توليك هْمْ امون )4 « دَوْكيكَ ه 
التسفوت 9 ». قال آبو مجلز: نهم یعملون ما یعملون -يعني 
الأمراء - ويعلمون أنه ذنب. قال: وإنما أنزلت هذه الآية فى اليهود 
والنصارى. قالوا: أما والله إنك تعلم مثل ما نعلم» ولکنك تخشاهم . 
قال: أنتم أحق بذلك مناء أما نحن فلا نعرف ما تعرفون» ولکنکم 
تعرفونه ولکن یمنعکم أن تمضوا آمرکم من خشیتهم»۲۲. 

وتو جيه هذا كما يلي : ۰ 

ا أن سياق: اک الیوایانت هرن ان عبان رضن الله هة 
تبين أن قوله هذا كان قد وقع جوابّا عن سوال اشتبه فیه على السائل 
مر الایت نيف صدرت الروايات بلفظ «سئل»ء «قیل». «قال 
رجل». والسائل مبهم. وبالنظر إلى عصر ابن عباس رضي الله 
عنه - وإلى كونه قد كان مرجع الناس في زمنه وخاصة فيما يتعلق 
بالقرآن وتفسیره» ولذلك لقب بترجمان القرآن وحبر الامة - یترجح 
آن السائل کان من الخوارج. آو آن السؤال کان بسبب فتنة الخوارج . 

فإِنَ أمر الخوارج كان قد ظهر أثناء الفتنة بين علي ومعاوية 
- رضي الله عنهما ‏ وكان ابن عباس شاهدًا مع عليء فلما كان من 
أمرهم ما كان وأظهروا مفارقة علي وجماعة المسلمين» وأطلقوا 
الحكم بتكفير عثمان» وعلي ومعاوية ومن كان معهما. وكان مما 
نقموه علی عثمان وعلي آنهما حکما بغیر ما آنزل ال علی زعمهی 
() الإباضية من فرق الخوارج ينتسبون إلى عبدالله بن أباض» وقد أكد ابن أباض ارتباطهم 

بالخوارج في رسالته التي بعث بها إلى عبدالملك بن مروان كما ستأتي ص(۳۳۰). انظر 
في تفصيل مذهبهم كتاب: «دراسة عن الفرق في تاريخ المسلمين» د/ الجلي» ص(1/ا- 
۳-4۸ 


() رواه ابن جریر (۲۵۳/۲) وهو في طبعة شاکر برقم (۱۲۰۲۲) وصححه حمد شاکر . کما 
تقدم في الاثر الذي قبله . 




















التشریع الوضعي ٠‏ | 060 فى ضوء العقيدة الاسلامية 


فكان لابن عباس - رضي الّه عنه - شأن معهم حیث ناظرهم في هذا 
في زمن علي. فأتاهم وقال لهم: «آخبروني ما تنقمون على ابن عم 
رسول الله ل وختنه وآول من آمن به؟ وآصحاب رسول الله اة معه . 
قالوا: ننقم عليه ثلانًا. قلت ما هن؟ قالوا: أولهن أنه حكم الرجال 
في دين الله» وقد قال الله : لن اکم لا 4 [الأنعام/ 0177]. 
قال: قلت: أما قولكم انه نه حکم الرجال في دين ال فانه 
۶« اما ان ءامنا 5 ترا رآ خر 9 إلى قوله 9 کم پو دوا عل 
ینک [المائدة/ ]٩۰‏ وقال في ا وزوجها : # وان خفتم شقاق 
تما قابعثوا عکما من آمله. وعکا من آملهاً > [النساء/ ۵ آنشدکم 
بالّه آحکم رجا آقي حقی: دمالهم وأتفسهم وصلاح ذات بینهم آحق. 
آم في آرنب ثمنها ربع درهم؟ قالوا: اللهم في حقن دمائهم وصلاح 
ذات بینهم. قال: خرجت من هله؟ فالوا: اللهم نعم. 
۱ 

ثم لما كان في زمن بني أمية› وصار ابن عباس بمكة لم ينقطع 
اهتمامه رضي الله عنه - بآمرهم ورد شبهاتهم» بل كان رژوس 
الخوارج يأتونه ویناظرونه في ان من القرآن وکانوا یبعئون الیه 
ويسألونه وهو يجيبهم عن كل ذلك. 

- ومن ذلك مناظرة نافع بن الأزرق"۳ له في مسائل مشهورة 
يسأله في أشياء من القرآن. روی البخاري عن المنهال بن سعید قال : 
«قال رجل لابن عباس: إني أجد في القرآن أشياء تختلف علي . 
(۱) رواه آحمد في المسند (۱/ ۰۳۲ والطبراني في المعجم الكبير /١١[‏ رقم ])1١594(‏ 


واللفظ له قال في 0 الزوائد: (رواه الطبراني وأحمد ورجالهما رجال الصحیح) 
۷ وصححه ا (AY)‏ 


رمح : الا (۷/ ا دراسة عن 0-00 في تاريخ المسلمين. 1 الجلي ص(٦٦)‏ 
وما بعدها. 





























وساأله عن آیات من القرآن(؟ . 

واستظهر ابن حجر أن يكون هذا المبهم هو نافع بن الأزرق» 
حيث قال: «قوله «قال رجل لابن عباس» كأن هذا الرجل هو نافع بن 
الأزرق» الذي صار بعد ذلك رأس الأزارقة من الخوارج؛ وكان 
يجالس ابن عباس بمكة ويسأله ويعارضه. ومن جملة ما وقع سؤاله 
عنه صريحًا: 

ما أخرجه الحاكم في المستدرك من طريق داود بن أبي هند 
عن عكرمة قال: سأل نافع بن الأزرق ابن عباس عن قوله تعالى: 

حابم ایطقرد 669 ف5 سمح لاهسا 463 وقوله نبت 

عل بض بسو € و مام تا کیة 463 . الحدیٹ بهذه القصة 
حسب . وهي إحدى القصص المسئول عنها في حديث الباب. 

- وروی الطبرانی۲) من حديث الضحاك بن مزاحم قال: قدم 
نافع بن الأزرق ونجدة بن عویمر في نفر من رژوس الخوارج مکت 
فإذا هم بابن عباس قاعدًا قريبًا من زمزم والناس قيامًا يسألونه» فقال 
له نافع بن الأزرق:. أتيتك. لاسالك فال عن آشیاء کثيرة من 
التفسیر» ساقها في ورقتین . 

- وأخرج الطبري من هذا الوجه بعض القصة. . . فالظاهر آنه 
المبهم فیه» اه . 


- وكذلك روی مسلم - رحمه الله أن نمجدة الحروری(* کتب 





)00( فتح الباري 0 ومه). 

(؟) المعجم الكبير /٠١[‏ رقم .])1١991/(‏ 

0 فتح الباري (۸ ۷ - ۵۵۸) وانظر (585/57). 

(4) نجدة بن عامر. ویقال عويمرء الحروري الحنفي البکري الوائلي» رأس النجدات والیه 
يي کان اون أمره مع نافع بن الأزرق ثم فارقه لأمور آنکرها علیه» ثم خرج مستقااً 
بأتباعه . وقتل سنة (59ه) وقيل (۷۲ه). الأعلام 1/0(« دراسة عن الفرق في تاريخ 

















في ضوء العقيدة الاسلامية 











التشريع الوضعي 


إلى ابن عباس يسأله عن خمس خلال» فكتب عبدالله بن عباس إليه 
بجوابهاء ابو ارا اس ار ی وس 
لکاتبه : «اکتب إليهء فلولا أن يقع ة فى أحموقة ما كتبت إليه) وفي 
رواية: «والله لولا أن أرده عن نتن يقع فيه ما كتبت إليد ولا نم 
عین »۱۲ '. وعند أبي داود أن ذلك كان زمن فتنة ابن الزي ° 

وكل هذا يقوي الاحتمال في آن یکون السائل عن قوله تعالی : 

رس لھ کہ یما ارد له کی هه شم آلگنرون و من الخوارج. 
ويؤيده قوله في الرواية الخری 0 بالکفر الذي تذهبون ت 
وتوضيحها: 

- أن قول ابن عباس في إحدى الروايات: «ليس بالكفر الذي 
تذهبون إليه» يشير إلى حقيقة المراد الذي قصده ابن عباس - رضي 
الله عنه - وأنه قصد یکلامه الرد علی فتة کانت تری ریا مخالمًا في 
قضية الحکم بخیر ما آنزل الله وتغلو فيه» وخاطبهم بقوله هذا. ولم 
يكن في زمنه إلا الخوارج الذين جعلوا قوله تعالى « 3 ل كر 
يمآ أَنرل اه کیک هم الکنورة وج ه اصله بنوا عليه مذهبهم في 
التکفیر بکل ذنب کبیر . 

وقوله: : «هي به کفر» يقصد به الامراء في زمن بني آمیق أي 
الامراء بجورهم وظلمهم یکونون قد وقعوا في الکفر الاصغر. 

فردٌ هنا علی شبهة الخوارج فیما یتعلق بأمراه بني أمية وبیّن 
الصواب في شأنهم. ورد علی الخوارج زعمَهم آن الصحابة حکموا 
بغير ما أنزل الله كما في مناظرته لهم في زمن علي - رضي الله عنه - 
وقد تقدمت -آن ما صدر من عشمان وعلي ومعاوية رضي اه عنهم 
لا يعتبر حكمًا بغير ما أنزل الله أصلاً» حتى یل علیهم حکم الایة. 


)۲( سنن آبي داود» ل الخراج» ح410( ضمن عون المعبود (۲۰۳/۸۸). 


























۳ - ومما یژید هذا التوجیه» قصة آبي مجلز مع الاباضية وهي 
طائفة من الخوارج. آرادت إلزام أبي مجلز الحجة فى تكفير الأمراء 
وتنزیل الحکم في الاية علی ما یفعله الامراء من الجور والحکم 
بالهوی . 


وهناك رسالة لأميرهم عبدالله بن با( تبین الشيء الذي 

كان الخوارج يجادلون فیه ویریدون تنزیل حکم الاية علیه» حيث 
بعثها إلى الخليفة الأموي عبدالملك بن مروان» ومما جاء فیها: 
«ومن عمل عثمان أنه حكم بغير ما أنزل الله» وخالف سبیل رسول 
0 صاحبيه . وقال الله عز وجل 9# ومن يسَاقَيَ ال سول مر بَعَدٍ 
له ده دیع سیب مقر رم رل وشوو هك سامت 
مصِيرا تب © 4 [النساء/ ۱۱۵] وقال: SS‏ پم دل أنه 
اد تیک هم اون وه والكافرون والفاسقون. . 

فهذا وآمثاله من خبر عثمان هو الذي فارقه علیه المسلمون 
والمومنون وفارقناه علیه» وطعنوا عليه فيه وطعنا نحن اليوم فیه . 
واعلم أن علامة كفر هذه الأمة إذا تركوا الحكم بما أنزل الله وحكموا 
بغير ما أنزل» ثم قال عن أسلافه الخوارج وأنه على مذهبهم: «هم 
أصحاب عثمان الذين أنكروا عليه ما أحدث من بدعته وفارقوه حين 
ترك حكم الله» وهم أصحاب طلحة والزبير حين نكثاء 9 
معاوية حین بغی» وأصحاب علي حين بدل حكم الله وحكم عبدالله 
بن قيس وعمرو بن العاص. فهم فارقوا هولاء کلهم. . . هذا خبر 
الخوارج» شهد الله والملاتكة آنا لمن عاداهم آعداونا ولمن والاهم 





)١(‏ عبدالله بن أباض التميمي» رأس الأباضية وإليه نسبتهم» كان في أول أمره مع نافع بن 
الأزرق ثم فارقه لأمور أنكرها عليه واستقل بأتباعه . وكان معاصرًا لمعاوية وعاش إلى 
أواخر أيام عبدالملك بن مروان. مات سنة (5/ه). الأعلام 11/0 - 1۲ دراسة عن 
الفرق في تاريخ المسلمین» ص(۷) وما بعدها. 














التشريع الوضعي 6 في ضوء العقیدة الاسلامية 


أولياؤنا بألسنتنا وقلوبنا؛ ثم قال عن حكام بني أمية: «وأما أئمة 
الضلالة فهم الذين يحكمون بغير ما أنزل الله ويقسمون بغير قسمة 
الله»ء ويتبعون أهواءهم بغير سنة الله)30' . 

فهذه الرسالة تبين أن كلامهم كان يدور حول حوادث ظلم 
وجور وقعت من حكام بني أمية. أما فيما يتعلق بالصحابة فكلامهم 
فيهم باطل أصلاً. وإنما هو فَهُمٌ فهموه وزعم زعموه. 

-وعلى هذا فالمراد بقول ابن عباس رضى الله عنه - 
وتلامذته هو المخالفة في الوقائع المعينة أحياناء وأما التشريع 
الوضعي والحكم به على الاستمرار فلا ينطبق عليه ذلك الحكمء 
وهذا هو الذي يقرره الشيخ محمد بن إبراهيم حيث قال رحمه 
الله -: «الذي قيل فيه كفر دون كفرء إذا حاكم إلى غير الله مع 
اعتقاده أنه عاص وأنَ حكم الله هو الحق» فهذا الذي يصدر منه المرة 
ونحوها. وأما الذي جعل قوانين بترتيب وتخضيع فهو كفر وإن قالوا 
أخطأنا وحكم الشرع أعدل)”"' . 

ويقول الشيخ أحمد شاكرء رحمه الله: «وهذه الآثار عن ابن 
عباس وغيره مما يلعب به المضللون في عصرنا هذاء من المنتسبين 
للعلم ومن غيرهم من الجراء على الدين» يجعلونها عذرًا أو إباحة 
للقوانين الوثنية الموضوعة التي ضربت على بلاد الإسلام . 

وهناك أثر عن أبي مجلز في جدال الأباضية الخوارج إياه» فيما 
كان یصنع بعض الامراء من الجور فیحکمون في بعض قضائهم بما 
يخالف الشريعة» عمدًا إلى الهوى أو جهلا بالحکم . والخوارج 
مذهبهم أن مرتكب الكبيرة كافر» فهم يجادلون يريدون من أبي مجلز 





ازالة الوعثاء عن آتباع أبي الشعثاء» سالم بن حمود السمائلی. صس(۰۹۲ ۰۹6 ۰5۷ 49) 
نشر سلطنة عمان. عن الحكم بغير ما أنزل الله» د. المحمود (ص/ ۲۲۲) وما بعدها. 
)۲( فتاوى ابن إبراهيم 80/10 ). 











التشريع التوضعي 








فيما يرون من الخروج بالسيف. . . إِنَ كلام ابن عباس وأبي مجلز 
وغيره حق لا مراء فيه» وهو لا ينطبق على واقعنا. . . وهما لم يردا 
أبدَا فيمن رد الأمر إلى شريعة غير شريعة الله عند التنازع». 





)١(‏ عمدة التفسیر (۰۱۵7/4 ۷ حاشية. وللشیخ محمود شاکر تعلیق نفیس منقول فى هذا 
الموضع» وهو في تفسیر الطبري المحقق (۳4۸/۱۰). 




















التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


ا د الوضعي كفرًا بمجرده. 
تقدم أنّ الأصل في هذا الباب هو قوله تعالى: # وَمَن لَرَ کر 

يما آنر له وک هم شم اکر ORE‏ [المائدة/ ۶۶ ] ولفظ «الحکم» 
في الاية E‏ د 
الاستمرار» وهو ما کان یفعله الیهود في عهد النبي ولا من العمل بما 
آحدثه آحبارهم وأسلافهم من تغییر حکم التوراة في الزاني 
المحصن» وعدم التسوية بین الطائفتین من الیهود في القصاص 
یاو وتا برع تیان التشریع الوضعي ذاته وهو الذي اصطلح 
عليه الیهود وتواضعوا عليه قبل ذلك بأزمان» كما هو ظاهر 
الروايات. فمجيء الآية بلفظ «الحكم» من باب التنبيه بالأدنى على 
الأعلى» فإنه إذا كان الحكم بغير الشريعة على الاستمرار كفرّاء فمن 
باب أولى أن يكون التشريع الوضعي ‏ وهو أعظم - كفرًا أيضا. 

مع ما تقدم من آن لفظ «الحکم» یشمل المعنیین . 

وعلم مما سبق آن الظلم والجور في القضایا المعينة لا یدخل 
في حكم الاية الأصلي بل هو من جملة المعاصي التي لا یکفر 
صاحبها بمجرد ارتکابها الا بشرط الجحود آو الاستحلال» كما قال 
أهل السنة: «لا نكفر أحدًا بکل ذنب مالم یستحله» . 

لكنْ تعميم هذا الشرط ليشمل حتى التشريع الوضعي مخالف 
لقواعد أهل السنة» ومحاولة تنزيل ذلك على التشريع الوضعي مما 
یعلم بطلانه وتناقضه» وفي هذا تقول اللجنة الدائمة للوفتاء في بيانها 
الذي آصدرته بشأن کتاب «الحکم بغیر ما آنزل الله وأصول التکفیر» 
وهي تبین ما وقع فیه الکاتب من خطاً: 

2 - دعواه اجماع أهل السنة علئ عدم كفر من حکم بغیر ما 
أنزل الله في التشريع العامء إل بالاستحلال القلبي کسائر المعاصي 























التي دون الکفر» وهذا محض افتراء عل آهل السنة منشوه الجهل آو 
سوء القصد. نسأل الله السلامة والعافیة»اه (. 

ویقول الشیخ محمد رشيد رضا ‏ رحمه الله معترقّا بذلك : 
«ذهب بعضهم إلى آن الکفر مشروط بشرط معروف من القواعد 
العامة» وهو أن من لم يحكم بما أنزل الله منکرا له آو راغیّا عنه 
لاعتقاده بأنه ظلم مع علمه بأنه حکم الله» أو نحو ذلك مما لا يجامع 
الإيمان. 

ولعمري إن الشبهة في الأمراء الواضعين للقوانين أشدء 
والجواب عنهم آعس وهذا التأويل في حقهم لا يظهر. وإن العقل 
لیعسر علیه آن یتصور آن مومئّا مذعئّا لدين الله یعتقد آن کتابه یفرض 
عليه حكمًا ثم هو يغيره باختياره» ویستبدل به حکمّا آخر بارادته 
إعراضا عنه وتفضيلاً لغيره:عليه» ويعتدّ مع ذلك بإيمانه 
ا 

والحق ان القول بآن التشريع الوضعي من جملة الأعمال 
المضادة للإيمان» جار على ما تقتضیه قواعد آهل السنة والحماعق 
من وجوه كثيرة» منها : 

الوجه الاول: آنْ القول بهذا مبني على مسألة الفرق بين ترك 
المأمور وفعل المحظور. 

الوجه الثاني: أنه مبني على العلاقة بين الظاهر والباطن فيما 
يتعلق بالإيمان ونواقضه. 

الوجه الثالث : أن حقيقته هو الامتناع عن الالتزام بالشريعة الإلهية 





(1) صدرت في ۱۸۲۱/۱۰/۲6ه من اللجنة المکونة من العلماء: الغدیان. الفوزان بكر 
آبوزید. عبدالعزیز آل الشیخ. 
(۲) تفسیر المنار (4۷۱/7). 

















التشریع الوضعي فى ضوء العقيدة الاسلامية 


الامتناع عن الالتزام بالشريعة الالهية وآن تکون آساس الحکم 
والتحاکم . 

فهذه هي الأوجه ‏ على الإجمال ‏ التي يتبين بها أن القول: 
بآن التشريع الوضعي كفرٌ بمجرده؛ جار على مقتضى القواعد المقررة 
عند أهل السنة والجماعة. وتفصيلها فيما يلي» وبالله التوفيق. 

الوجه الأول: إِنْ كون التشريع الوضعي كفرًا بمجرده مبني على 
مسألة التفريق بين ترك جنس المأمور وفعل جنس المحظور. 

فإن أهل السنة والجماعة يفرقون بين الأمرين من وجوه عديدة: 
ومنها الفرق بينهما فيما يتعلق بالكفر وعدمه. وقد كتب شيخ الإسلام 
رسالة في بیان آوجه المفارقة التي بين فعل جنس المآمور وترکه 
وبين فعل جنس المنهي عنه وترکه. قال في آولها: «قاعدة في آن 
جنس فعل المآمور به عظم من جنس ترك المنهي عنه وان جنس 
ترك المآمور به أعظم من جنس فعل المنهي عنه وآن مثوبة بني آدم 
على أداء الواجبات أعظم من مثوبتهم على ترك المحرمات» وأن عقوبتهم 
على ترك الواجبات آعظم من عقوبتهم علی فعل المحرمات . ۰۰" ثم 
بين صحة هذه القاعدة بأدلتها من ائنین وعشرین وجهل. 0 

والذي یهمنا هنا هو الفرق بین الامرین من جههة الکفر وعدمه 
فان هل السنة یقولون ان ترك جنس المآمور به: کفر بخلاف فعل 
المحظور فلا یکفر فاعله الا بجحود آو استحلال» وهو المقصود 
بقولهم: «لا نکفر آحدّا من آهل القبلة بکل ذنب مالم یستحله». 
فشرط الاستحلال والجحود هو فیما یتعلق بفعل المحظور أو ترك 
آحاد المآمور لا جنسه مالم یتضمن ذلك الاحاد ما یضاد الایمان. 

یقول شيخ الإسلام ‏ رحمه الله -: «إنه قد تقرر من مذهب آهل 
السنة والجماعة ما دل عليه الكتاب والسنة: أنهم لا يكفرون أحدًا من 





)۱( مجموع الفتاوى (86-86/5ه١).‏ 

















التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


آهل القبلة بذنب» ولا يخرجونه من الإسلام بعمل إذا كان فعلاً منهيًا 
عنه. مثل الزنا والسرقة وشرب الخمر. مالم يتضمن ترك 
الإا 

وقد بیّن الم مام سفيان بن عيينة ‏ رحمه الله - مذهب أهل السنة 
في التفریق بین الامرین فیما یتعلق بالکفر وعدمه. أتمّ بيان» وبين 
مخالفة المرجتة لاهل السنة في ذلك. فقال وقد سئل عن الارجاء: 
دیقولون الایمان قول» ونحن نقول: الایمان قول وعمل. والمرجئة 
أوجبوا الجنة لمن شهد أن لا إلله إلا الله مصرًا بقلبه على ترك 
الفرائض» وسموا ترك الفرائض ذنبًا بمنزلة ركوب المحارم. وليسوا 
واد لان ركوب المحارم من غير استحلال معصيةء وترك 
الفرائض متعمدا من غیر جهل ولا عذر کفر. وبيان ذلك في آمر آدم 
صلوات الّه علیه» وابلیس وعلماء الیهود: 

اما آدم» فنهاه الله عز وجل عن آکل الشجرة وحرّمها علیه 
فاکل منها متعمدّا لیکون ملکا» آو یکون من الخالدین» فشتي عاصیا 
من غير كفر. وأما إبليس» لعنه الله» فإنه فرض عليه سجدة واحدة 
فجحدها متعمدّا فشمي کافرا. ۰ 

وأما علماء اليهود» فعرفوا نعت النبي ييه وأنه نبي رسول» 
كما يعرفون أبناءهم. وأقروا به باللسان ولم يتبعوا شريعته فسماهم 
الله عز وجل كفارًا. 

فرکوب المحارم مثل ذنب آدم علیه السلام وغیره من الأنبیای 
وأما ترك الفرائض جحودا فهو کفر مثل کفر إبليس لعنه الله» وتركهم 
على معرفة من غير جحود فهو كفر مثل كفر علماء اليهود. والله 
أعلم» اه . فقد بيّن رحمه الله أن الذنوب على ثلاثة أقسام : 





() المرجع السابق ٠ .)4٠/۲١(‏ 
(؟) رواه ابن الإمام أحمد في السنة [۱/ رقم (745)] وقال محققه: إسناده صحيح . 























التشريع الوضعي CM)‏ فى ضوء العقيدة الاسلامية 


. ارتكاب المحارم من غير استحلال» فهذا معصية‎ - ١ 
ترك آحاد الفرائض فهذا کفر |ٍن جحد کما کان من إبلیس‎ - ۲ 
۹ 
ترك جنس الفرائض فهذا کفر بذاته ولا یشترط له الجحود.‎ - ۳ 
وآما المرجثة فقد جعلوا الکل سواء بمنزلة رکوب المحارم.‎ 
وآما الخوارج فقد جعلوا ترك جنس الفرائض کترك آحادها‎ 
وجعلوا فعل المحظور کترك جنس المأمور والکل عندهم کفر‎ 


وبناء على الاختلاف في هذه المسألة وغيرها من مسائل 
الإيمان» خالفت كلا الطائفتين من المرجئة والخوارج» أهل السنة في 


مسألة الحكم بغير ما أنزل ١‏ اش فذهبت الخوارج إلى أن كل حالات 
الحكم بغير ما أنزل الله من التشريع والحكم به على الاستمرار 
والمخالفة في القضية المعينة ‏ سواء» في کونها کفرا آکبر . 

وذهبت المرجئة إلى ضد ذلك» وأن كل حالات الحکم بغیر ما 
أنزل الله كمر دون كفرء ولا يكون شيء من ذلك كفا اک إلا 
بجحود أو استحلال . 

قالطا أهل السنة فكان مذهبهم وسطا بين إفراط الخوارج 
وتفريط المرجتئةء بناء على مذهبهم في هذه المسألة وغيرها من 
مسائل الإيمان. وبيان ذلك أن يقال: 

إن التشريع الوضعي والحكم به على الاستمرار هو ترك لجنس 
المأمور. الذي هو الالتزام بالشريعة الاللهية وآن تکون آساس الحكم 
والتحاكم» أضيف له فعل المحظورء الذي هو الحكم بغير ما أنزل 
الله . فلذلك كان التشريع الوضعي والحكم به على الاستمرار كفرًا 
اک 0 

وآما المخالفة في القضية المعينة والحکم فیها بغیر ما آنزل 

















التشريع الوضعي 6 فى ضوء العقيدة الاسلامية 





الله» فذلك بمنزلة ارتکاب المحرمات التي لا يكفر صاحبها إلا 
بالاستحلال» وبمنزلة ترك آحاد الفرائض» التي لا يكفر صاحبها إلا 
بالجحود. ولذا قيل بالفرق بين التشريع الوضعي والحكم به على 
الاستمرار» وبين المخالفة في القضية المعينة أحيانًا. والله أعلم. 

الوجه الثاني : آن هذا الحکم مبني على معرفة حقيقة ا قة 
بين الظاهر والباطن فيما يتعلق بالإيمان ونواقضه. 

تقدم بيان مذهب أهل السنة في التلازم بين الظاهر والباطن في 
الایمان ونواقضه ون هذا التلازم من جهتين» من جهة تحقيق 
الإيمان النافع» فإنه إذا وجد الإيمان الباطن الصحیح آثر ذلك على 
الظاهر فوجد العمل بالطاعات بحسبه» وهكذا إذا ازداد العبد من 
العمل الظاهر أثر في زيادة إيمان الباطن. 

والجهة الثانية جهة نقض الإيمان وانتفائهء آو نقصه وأن 
الذنوب الظاهرة دليل على ما في القلب» فمنها ما يدل على انتفاء 
الایمان آو یستلزمه» ومنها ما یستلزم نقص الایمان بحسبه). 

ومن هذا الباب» التشریع الوضعي والحکم به علی الاستمرار 
فانه ذنب یستلزم انتفاء الایمان الباطن ونقضه. فلا يُعتدٌ معه بادعاء 
اعتقاد فضل الشريعة الاللهية وعدم مماثلة أي حکم لحکمها 
واعتقاد وجوب الحکم بها وعدم جواز الحکم بغیرها؛ فانه یمتنع آن 
يشرع إنسان تشريعًا وضعيًا أو يحكم به علی الاستمرار مع علمه بان 
حكم الله يخالفه» ويكون مع ذلك مؤمنًا بفضل الشريعة ووجوب 
الحکم بها. ولاأجل هذا تكرر كلام الشيخ محمد بن إبراهيم - رحمه 
الله في تأكيد هذا المعنی وتقریره. فقال مرة: (إنه لا یجتمع 
التحاكم إلى غير ما جاء به النبي بي مع الإيمان في قلب عبدٍ آصاک 





)١(‏ انظر: الفصل الأول من هذا الباب ‏ رابعًا: نواقض الإيمان عند أهل السنة ص(۲۷۳- 
۸۳ 




















التشریع الوضعي في ضوء العقيدخ الاسلامية 


بل آحدهما ينافي الاخر »۲ 

وقال في موضع آخر: «لو قال من حکم القانون: آنا أعتقد أنه 
باطل . فهذا لا آثر لب بل هو عزل للشرع» کما لو قال آحد: آنا 
آعبد الاوثان. وآعتقد آنها باطل»(۲۳. 

وقال في موضع الث: «وآما الذي قیل فیه: کفر دون کف 
إذا حاكم إلى غير الله مع اعتقاد أنه عاص وأن حكم الله هو الحق» 
فهذا الذي يصدر منه المرة ونحوها. آما الذي جعل قوانين بترتيب 
وتخضيع فهو كفر» وإن قالوا أخطأنا وحكم الشرع أعدل» اه(" . 

وبيان هذا الوجه: أن التشريع الوضعي يتضمن أمرين كل واحد 
منهما ينافي الإيمان ويضاده. وهما: 

( أ ) الاستحلال. 

(ب) الاٍعراض المطلق عن الشريعة الالهية ورفضها. ولو في 

( أ ) فأما کونه یتضمن الاستحلال ویستلزمه» فیتضح بثلاثة 
آمور : 

۱ - صورة التشرر يع الوضعي وما هو قائم علیه وه 
عمك يضاهي العمل بأحكام الشريعة الالهية من حيث تعمیمه 
والالزام به وتكوين المحاكم التي تفصل النزاع بأحكامه. . . إل 
ولذلك فان آصحاب التشریع الوضعي یعتبرون من آخص خصائتص 
() تحکیم القوانین» ص(۳). 

(۳) المرجم السابق (۲۸۰/۱۲). 
)€( والتشري يع الوضعي قائم من أساسه على مضاهاة أحكام الشريعة» وشواهد هذا کثيرة جدّا 


واقتصر هنا على أهم ما تختص به الشريعة الإللهية» لبيان مضاهاة التشريع الوضعي لها في 
آخص خصائصهاء فما بعده من باب الأولى والبدهي . 





د 

















التشريع الوضعي © في ضوء العقيدة الإسلامية 


يصدر من ذلك نضا في الأمرء لكونهم يعتبرون فكرة الإلزام متوافرة 
في كل ما يصدر عن التشريع الوضعي بالضرورة. 

وفي بیان هاتین الخاصیتین من خصائص التشریع الوضعي ‏ 
يقول د/ حسن کیره» وهو یشرح المقصود بکون العموم والتجرید 
من خصائص القانون الملازم له: «القانون باعتباره مجموعة قواعد 
تضع نظامًا للمجتمع. .. نما یسبق في وجوده ما یواجه من فروض 
یخضعها لحکمه. ومن هنا لم يكن من المتصور آن یتیسر حصر کل 
ما قد یعرض في المستقبل من مختلف الفروض والحالات الفردية 
غير المتناهية› ووضع قاعدة آمرة بشآن کل حالة علی حدتها ینصرف 
التكليف فيها إلى شخص معين بذاته. . 

فالتكليف الذي يتضمنه القانون إذن» لا يمكن أن يكون إلا 
تكليفًا عامًا مجردًا يتوجه إلى كل من تتوافر فيه صفة بعينها لا إلى 
شخص بعينه» ويواجه كل واقعة تتوافر فيها شروط معينة لا واقعة 
معينة بذاتها. ومن هنا جاء ما يتميز به القانون من تواتر التطبيق 
واطراده كلما توافرت الصفة المطلوبة في فرد أيّا كان» أو اجتمعت 
الشروط المعينة لواقعة آیّا کانت..۰. ولذلك فهو یکتسب صفة 
الدوام» بمعنى أنه لا یقتصر علی الحال» بل یمتد کذلك إلى 
الاستقبال» فيتربص دائمًا بصفة الشخصء. أو نوع الواقعة» وهو ما 
يتسع لعدد غير محدود أو محصور من الحالات . ۰ .»۲۱۱ . 

ويقول مبيئًا خاصية أن يكون القانون ملزمًا: 

"لما كانت مخالفة هذه القواعد أمرًا متصورًا... لما للأفراد 
من إرادة حرة تمكنهم من سلوك طريق الطاعة أو طريق المخالفة - 
تعیّن فرض جزاء مادي يرصد على كفالة احترام هذه القواعد» حتى 





)۱( أصول القانون. د حسن کیره صن(۲۵ - «(٦‏ وانظر أصول القانون» د/ عبدالرزاق 
السنهوري» وأحمد حشمت ص(۱۱). 




















التشريع الوضعي ) CO‏ في ضوء العقيدة الاسلامية 


يستقيم نظام الجماعة ويستقر حكم العدل فيها. 

وليس يتأتى تحقيق ذلك عملاً عن طريق إعطاء كل فرد الحق 
في تقويم مخالفة الاخرین لحکم القانون بنفسه. فهذا آیسر الطرق 
إل سيادة الفوضی وشیوع الادعاء والتحکیم والقضاء علی القانون 
من حيث يراد تأكيد سلطانه . من أجل ذلك تَحَتّمُ الضرورة وجود 
سلطة عامة مختصة في الجماعة يعهد إليها بكفالة احترام القانون. . . 
تلك هي فكرة الجزاءء التي يعتبرها أكثر الفقهاء لازمة من لوازم 
القانون» حتی لیتخذها بعضهم فیصلا للتفرقة بين القواعد القانونية 
وبين غیرها من قواعد السلوك آو القواعد الاجتماعية الأخری»اه(). 

فإذا كان الاجتهاد المنتسب إلى الكتاب والسنت المستتبط 
منهماء لا يجوز إلزام الناس به مادام ليس معه نص ولا إجماع ولا ما 
هو في معنی ذلك""*۰ فكيف بالتشريع الوضعي المضاهى للشريعة 
من کل وجه!! وقد حکی الائمة الإجماع على عدم جواز الإلزام 
باجتهاد لا يستند إلى نص إو إجماع» منهم شيخ الإسلام ابن تيمية 
وتلمیذه ابن القیم - رحمهما الّه 7" وعدوه حكمًا بغير ما أنزل الله! 
وأشاروا إلى كفر القائل به لذا علم مخالفته فقال شيخ الإسلام 
- رحمه الله -: «ولى الأمر إن عرف ما جاء به الكتاب والسنة حكم 
)۱( نفس المرجعين (EV‏ ص(۱۲). 
5 انظر مجموع الفتاوی (۷۹/۳۰۱). 
0 یراجم : «مجموع الفتاوی (۲۹۰/۲۷- ۲۹۷) و (۷۹/۳۰ و (۳۵/ ۳۵۷ ۳۹۰ 2۳۷۲ 

۳ «اعلام الموقعین (۲/ ۲۱۷)». 
وانظر في موضوع منع الالزام بالاقوال التي یسوغ فیها الاجتهاد: كتاب «التقنين 


والإلزام به» للشیخ بکر آبو زيد فإنه مهم في هذاء والمواضع المذکورة عن شیخ الاسلام 
وابن القیم مستفادة منه. ص/ ۷۳ وما بعدها. 























المسلمين على ما هم عليه كل يعبد الله حسب اجتهاده» ولیس له أن 
يلزم أحدًا بقبول قول غيره وإن كان حاكمًا. 

وإذا خرج ولاة الأمور عن هذا فقد حكموا بغير ما أنزل 
۱ وقال: «من أوجب تقليد إمام بعينه استتيب فإن تاب 
والا قتل. وان قال ينبخي کان جاهلاً ضالا». فکیف بالتشریم 
الوضعي الذي هو خارج عن شرع الله أصلا» مستقل عنه وليس فيه 
آدنی [شارة ٍلی الاعتماد علی الشرع المنزل؟!! . 

وفي تقرير ذلك يقول الشيخ محمد بن عثيمين ‏ رحمه الله : 
اوفي ظني أنه لا يمكن لأحد أن يطبق قانوئًا مخالقًا للشرع يحكم فيه 
في عباد الله» إلا وهو يستحله ويعتقد أنه خير من القانون الشرعي . 
فهو کافر . هذا هو الظاهرء ولا فما الذي حمله علی ذلك». 

۲ آَنْ صحاب التشریع الوضعي یعتبرون ما شرعوه عدل من 
غير اتباع لما أنزل الله. ولذا فهم يؤكدون على «أن تحقیق العدل هو 
غاية القاعدة القانونية وآساسها» وهو العنصر الأهم في TT‏ 
القاعدة القانونية»“ . 

وتحقیق العدل آمر مطلوب. وما من آمة الا وهي تأمر بالعدل 
وهو أمر متفق عليه بين جمیع العقلاء ذ لکن ما انزل ا که 
محمد ييي عدل خاص» ومخالفته على أن تلك المخالفة عدل مع 
العلم بما أنزل الله على نبيه ‏ کفر. کفعل الیهود حین ظنوا آنهم 
بتخییرهم حکم الّه لیعمٌ الشریف والضعیف قد آقاموا العدل ورفعوا 


( مجموع الفتاوی (۳۰/ ۲۸۷ ۳۸۸). 

( الاختیارات الفقهية» تحقیق آحمد الخلیل (ص/ 4۸۲). 

(۳) تعليق الشیخ علی «فتنة التکفیر» للالباني - (عداد حسن آبو لوز. ص(۳۵). 

(4) پراجع: آصول القانون» د/ حسن کیره ص(۱۸۹ - ۰6۲۱۷ فكرة القانون» ديئيس لويد 
الفصل السادس «القانون والعدل). 


























التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


الظلم» لخاد رز فان ما آنزل الّه هو «أکمل آنواع 
العدل وأحسنها والحکم به واجب على النبي بيه وعلی من اتبعه. 
ومن لم يلتزم حكم الله ورسوله فهو کافر»۲. 

فالنظر إلى التشريع الوضعي بأنه عدل مع العلم بمخالفته لما 
أنزل الله يعتبر استحلالاً . 

ثم إن هذه النظرة إلى التشريع الوضعي لا تخلو من أن تتضمن 
اعتقاد : آنه آحسن من حكم الله آو ممائل له أو أنه يجوز الحكم 
به. وکل واحد من هذه کفر محض(. 

وفي هذا يقول الشيخ ابن عثيمين رحمه الله -: «من لم یحکم 
بما آنزل الّه استخفافا به» آو احتقارا» آو اعتقادا أن غيره أصلح منه 
وأنفع للخلق» أو مثله - فهو کافر کفرا آکبر مخرجّا من الملة. 

ومن هؤلاء من يضعون للناس تشريعات تخالف التشريعات 
الإسلامية» لتكون منهاجًا يسير الناس عليه» فإنهم لم يضعوا تلك 
التشريعات المخالفة للشريعة الإسلامية إلا وهم يعتقدون أنها أصلح 
وأنفع للخلق» إذ من المعلوم بالضرورة العقلية» والجبلة الفطرية: 
أن الإنسان لا يعدل عن منهاج إلى منهاج يخالفه إلا وهو يعتقد فضل 
ما عدل لیه» ونقص ما عدل عنه. 

وهناك فرق بين المسائل التي تعتبر تشريعًا عامّاء والمسألة 
المعینه التي یحکم فیها القاضي بغیر ما آنزل الله . لأن المسائل التي 
تعتبر تشریٌا عامّا لا یتأتی فیها فیها التقسیم السابق"* وانما هي من 
( منهاج السنة (۱۳۱/۰). 
() ویراجع: تحکیم القوانین» ص(1 - ۷). 
۳( وهو ما ذكره قبل هذا من أن الحكم بغير ما أنزل الله منه الكفر الأكبر إذا احتقر حكم الله 


أو استخف به أو اعتقد أن غيره أنفع منه» ومنه ما یکون ظلمّا ولیس بكفرء ومنه ما یکون 
فسقا ولیس بکفر» بحسب الحامل على عدم الحكم بما أنزل الله . 























القسم الأول فقط [يعني الکفر الاکبر]. لا هذا المشرع تشريعًا 
يخالف الإسلام إنما شرعه لاعتقاده أنه أصلح من الاسلام. وأنفع 
للعباد» کما سبقت الاشارة الیه» اه( 


وخلاصة القول في هذا: أن من حكم بغير ما أنزل الله» ورأى 
أن ذلك الحكم الذي حكم به عدل مع العلم بالمخالفت فهو كفر. 
كمثل من يراق أن حكم الشرع الظاهر بنص الوحي: ظلمء فإنه كافر. 
كما في قصة من آنکر علی النبي ی حکمه وقسمته وقال: «اعدل يا 
رسول الله . فقال : ويلك ومن يعدل إن لم أعدل»“. وقول الآخر: 
(إن هذه لقسمة ما عدل فیها. وما آرید فیها وجه الْه»(۳. 

فان هذا كفر محض» كما قال شيخ الاسلام: «ومن هذا الباب 
قول القائل: إن هذه لقسمة ما أريد بها وجه الله» وقول الآخر: اعدل 
فإنك لم تعدل. وقول ذلك الأنصاري: أن كان ابن عمتك . فان هذا 
OE‏ 

وإنما ترك النبي يي قتل هؤلاء لثلا یسمع المشركون أنه يقتل 
أصحابه فيكون ذلك مانعًا لهم من الدخول في الإسلام» حيث لم 
يطلعوا على حقيقة أمر هؤلاء مع إظهارهم الإسلام بل والمبالغة في 
العبادة» ويؤيده ما جاء في الحديث: «قال عمر: دعنى أضرب عنقه. 
قال : دعه» فان له أصحابا يحقر أحدكم صلاته مع صلاته وصيامه مع 





(۱) شرح الأصول الثلاثة» ص(۱۰۸ - ۱۵۹). 

() رواه البخاري في صحيحه [ك استتابة المرتدین - رقم ۰)٩۳۳(‏ ومسلم في صحیحه 
[ك الزکاة - رقم (۱07۳)]. 

( رواه مسلم في صحيحه ك الزكاة ح (۱۰7۲). 

(8) الصارم المسلول (۳/ 4۸-۹۸۵ 


























صیامه . یمرقون من الدین کما یمرق السهم من الرمیة». 

یقول الحافظ ابن حجر: «قوله «فإن له أصحابًا. . .» هذا 
ظاهره أن ترك الأمر بقتله بسبب أن له أصحابًا بالصفة المذكورة. 
فیحتمل آن یکون لمصلحة التألیف» کما فهمه البخاري لائه وصفهم 
بالمبالغة في العبادة مع إظهار الإسلام. فلو أذن في قتلهم لكان ذلك 
تنفيرًا عن دخول غیرهم في الاسلام» ا 

وقال النووي ‏ رحمه الله -: «قال القاضي: ... حتى استأذن 
عمر وخالد النبي و في قتله» فقال «معاذ الله أن يتحدث الناس أن 
محمدا یقتل آصحابه» فهذه هي العلة. 0 
من المنافقين الذين ادق وسمع منهم في غير موطن ما كرههء لکنه 
صبر استبقاء ۶ لانقیادهم وتألیقا لغی رهم لعلا يتحدث الناس أنه يقتل 


آصحابه فینفرو» اه( . 


والمقصود أنه ار إلى حكم غير الشرع الا لهي 
بأنه عدل مع العلم بحكم الشرع الإلهي» وبين النظر إلى حكم الشرع 
الاللهي بأنه ظلی ۰ بل كلاهما سواء وقد ثبت بالنص أن الثاني كفر 
محض فكذلك الأول ٠‏ واللهأعلم . 

وهذان الأمران الدالان على تضمن التشريع الوضعي 
للاستحلال ينقضان قول من قال: إن الأصل فى في التشريع الوضعي أنه 
کفر دون كفرء ويستدل على ذلك بأقوال العلماء من آهل السنةء 
توما على خر و . ولو تأمل آقوال آهل السنة تلك لعلم آنها 
عليه لا له؛ وذلك آن علماء آمل السنة يذكرون شرطًا في الحالة التي 
يكون فيها الحكم بغير ما أنزل الله كفرًا أصغرء وهو أن يعترف على 


)۱( رواه البخاري في صحيحه ك/ استتابة المرتدين > ح 7 
0 فتح الباري (۲۹۳/۱۲). 
8 شرح مسلم 0۲۲۲/۷ 


























التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


نفسه بالخطاً وآنه قد أصاب ذا وات فبيخًا. ومن ذلك قول آبي 
مجلز ‏ رحمه الله - وقد سأله الاباضية عن حکام زمانه ارادة منهم أن 
يلزموه بقولهم من تکفیرهم وتسویغ الخروج علیهم فقال: «هو 
دینهم الذین یدینون به. وبه یقولون والیه یدعون. . فان هم ترکوا شیتا 
منه عرفوا أنهم قد أصابوا ذنبًا)» وفي رواية: م یعملون ما 
يعملون - يعني الأمراء ‏ ویعلمون آنه ذنب»۳. وقول الشیخ ابن 
إبراهيم: «وأما القسم الثاني من قسمي كفر الحاكم بغير ما أنزل الله 
وهو الذي لا يخرج من الملة. . . وذلك أن تحمله شهوته وهواه على 
الحكم في القضية بغير ما أنزل الله مع اعتقاده أن حكم الله ورسوله 

هو الحق» واعترافه على نفسه بالخطأ ومجانبة الهدى»" . وقول 
الشيخ الشنقيطي ‏ رحمه الله -: «أما من حكم بغير حكم الله وهو 
عالم أنه مرتكب ذنيّا» فاعل قبيحاء وإنما حمله على ذلك الهوى. 
فهو من ساثر عصاة المسلمین»۳؟. اه. فهل من يشرّع تشريعًا 
يضاهي به آحکام الشريعة الاللهیت ویعمل به عملاً يضاهي به العمل 
بأحكام الشريعة» ویری أن تشريعه الوضعي لاح العم بمخالفة 
شرع الله : : یصح فيه أنه معترف بالخطأء مقر بأنه مرتكب ذنبًا وفاعل 
قبيحًاء ومجانب للهدی؟! آم ٍن المقر بالذنب وفعل القبيح مستتر 
بفعله؟ فكيف إذا كان 0 يعتبرون ممارسة التشريع حقا يمارسه 
البشر؟ !! 


۳ وهو آوضح الوجوه الذالة علی الاستحلال وهو ما یشتمل 
عليه التشريع الوضعي من إباحة إتيان المحرمات المجمع على 
تحریمها الظاهرة المعلوم تحریمها بالتواتر» والمنع من !تیان الحلال 


( تقدم تخریجه صس(۳۲۲-۰۳۲۵). 


)۲( تحکیم القوانین» ص(۷). 


(۳) آضواء البیان (۱۰۳/۲). 





























التشريع الوضعي 2 في ضوء العقيدة الاسلامية 


المجمع على حله الظاهر المعلوم حله بالتواتر. 


وأوضح مثال على هذا إباحة إتيان الزنى الصريح الذي لا شبهة 
فيه'"2, والزنى من المحرمات الظاهرة المعلومة من الدين بالتواتر» 
وصفه الله بقوله: ‏ ولا رو الَف کم کان قحس وسا ساء سبيلا © 4 
[الاسراء/ ۲۳۲ 


کم التشريع الوضعي لا يعتبره جريمة يعاقب عليها إلا في 
حالات معينة کالاغتصاب ونحوه ٣‏ وهذه الحالات التي يعتبر الزنى 
فیها جريمة لیس لاجل کونه فاحشة - کما قال اه تعالی - بل لاعتبار 
آخر هو اعتبار آن تلك الحالات اعتداء علی الحرية الانسانیت والتي 
هي ۳ الذي ع لتشریع الوضعي المعاصر آحکامه. كما 

ولذلك ينص القانونيون على الفرق بين نظرة الدين لون 
وبين نظرة التشريع الوضعي له » فالزنى في الشريعة الالهية بحرم 
باعتباره جريمة أخلاقية وفاحشة یترتب عليها الفساد» وانتشار 
الرذیلة» واختلاط الانساب. .۰. الخ وأما التشريع الوضعي فيعتبره 
جريمة إذا كان اعتداء علی الحرية الخاصة للفرد» كما في حالة 
الااغتصاب» وحالة الزنی بالمرأة المتزوجة؛ حيث إنه يكون ف هذه 
الحالة اعتداء علی حرية الزوج"*. یقول علي منصور: لویمکن 
القول ار الزنى في قانوننا الوضعي معئاه : خيانة العالاقة الزوجية» 
بینما الشريعة الاسلامية تعتبر الزنی کل صلة جنسية محرمة بین رجل 
۱0( یراجع : التشریع الجنائي» عبدالقادر عودة (۳/۲- ۰۳٩۹‏ الشريعة الالهية لا القوانین 

0 د/ الاشقر ص(۸۰ - ۰۸۳ حکم الزنا د/ عابد السفياني ص(۲۵ - ۳۲). 


)¥( يراجع : : القانون الفرنسي - قانون الحدود والجنايات Ao /1١[‏ بند (۳۳۹)]. 


)۳( يراجع : جريمة الزنا في ضوء القرآن والفقی د/ عبدالم‌جید الشواربي ص (۰)۲۹ 
الموسوعة الجنائیف جندي عبدالملكث ص(1۳). 























التشریع الوضعي (a‏ في ضوء العقيدة الإسلامية 


وامرأة. 24 , 


وينص 00 الوضعي على أن المرأة 0 
الموسوعة الجنائیة : 7 د نتاة بیلغ عمرها 
أكثر من أربعة عشر غاماء ويتخذ منها خليلة له مدة من الزمن. فإن 
أعمال الفاحشة في هذه الحالة لا یدخلها آي عنصر آخر من شأنه أن 
یکوّن منها جريمة یعاقب علیها القانون»۱). 

وجاء في شرح قانون العقوبات الأهلي : «وعلى هذا لم يحرم 
القانون الفرنسي والقوانين التي استمدت منه أحكامهاء 0-0 
المصري. من الأفعال المنافية للفضيلة سوی الأفعال التي تر 
علناء والأفعال التي ترتكب بغیر رضا الطرفین» آو التي یه 
من لیس ماه للرضاء آو الأفعال التي تنتهك بها حرمة الزوجية› أو 
الأفعال التي يراد بها إغراء الشباب على الفجور»(. 

وهذا النقل الأخير فيه بيان للحالات التي يعاقب عليها القانون 
ويعتبرها جريمة فيما يتعلق بالزنى» ويلاحظ أنها كلها يشملها اعتبار 
الاعتداء على الحرية الإنسانية. بل إن بعض التشريعات الوضعية لا 
تعتبر کل هذه الحالات زنی وجريمة تعاقب علیها. الا في حالة 
واحدة هي حالة لوي الواقع من أل الزوجین على فراش 
الزو- يڪ 

جاء في شرح قانون العقوبات الاهلی: «الزنا فی قانون 
العقوبات معنى اصطلاحي خاص» فلا يشمل كل الأحوال التي يطلق 


( مقارنات بین الشريعة والقانون الوضعي ص(40 -58). 

() الموسوعة الجنائیت» جندي عبدالملك (۰۰/۲ 0 

0 شرح قانون العقوبات الأهلي (1۲۸/۲) وانظر القانون الفرنسي - قانون الحدود 
000 (۷۸ ۳ - ۸۵). 

0 يراجع : التشريع الجنائي» عبدالقادر عودة (۳۱/۲). 


























التشريع الوضعي ظ 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


عليها هذا الاسم في الشريعة الإسلامية» بل هو قاصر على حالة زنا 
الشخص المتزوج حالة قیام الزوجية فعلاً وحکمّا»). 

وادا وقع الزنی من الزوجة فان للزوج آن یعفو عنها ولو بعد 
الحکم النهائي عليهاء لأن هذا حقه فله آن یتنازل عنه» ولذلك 
قالوا: «قيام الزوجية یشترط لتکوین الجريمة» فإذا كانت المرأة 
مرتبطة بقید الزواج فان هذا القید هو الذي يلزم المرأة بالأمانة 
والخلاص لزوجها. فالزنا قبل الزواج لا عقاب علیها» «کذا لا 
عقاب علی الزنا الذي یقع بعد انحلال رابطة الزوجية بوفاة الزوج آو 
الطلاق»”"'. وفي الموسوعة الجنائية : «المرأة المتزوجة التي ثبت 
زناهاء يحكم عليها بالحبس مدة لا تزيد على سنتين» لكن لزوجها 
أن يوقف تنفيذ هذا الحکم برضائه معاشرتها له كما كانت)0 . 

فإذا لم يكن هذا استحلالاً صریکا فما معنی الاستحلال 
إذن؟!!! 

(ب) وأما كون التشريع الوضعي يتضمن الإعراض المطلق عن 
الشريعة الإللهية ورفضها والرد لهاء فبيانه أن يقال: 

إن الله تعالی قد آنزل شریعته لتتبع » ویعمل بها» ویحکم ۳9 
ويتحاكم إليهاء مع محبتها وتعظيمها واعتقاد فضلها وكمال عدلها 
ووجوب العمل بها. ولم ینزلها لمجرد الاعتقاد فحسب» علی 
مقتضى أصل 00 عند اهل الستة» وانه قول وعمل لا يكفي 


انش دون الآخرء وقد تقدم بيانه . 
قال الله تعالى: « 25 تم جک عَل سر ف ار تمه ولا سیم 


سم صاب مر سا 


أهواء الزن لا يعلمونَ 4€ [الجائیة/ ۲۱۸ فأمر الله باتباع شريعته دون 





(۱) شرح 9 ات ا 
9 الموسوعة الجناية (55). 








التشریع الوضعي 


في ضوء العقيدة الإسلامية 














اتباع أهواء الذين لا يعلمون. وقال الله تعالى في بيان الحكمة من 
إنزال کتبه على رسله: # کی اكاش ل ین موی ریک 
رب رد سم الکتب لسن تنگم ب لكا چعا تکفا و 
[البقر:/ ۲]۲۱۳. 

وجعل الله الحكم بشریعته من مقتضیات الایمان ولوازمه» كما 
في قوله تعالی ؛ متا تيان َه وَأطِيعوأ سول وول الا ون إن 
تع فى یو د ردو ِلَ اللو والرسول إن کم تومنو باه رای اکن دای 5:* 

و حَسَن تارلا 9© 4 [النساء/ ]۵٩‏ وقوله: 7 تر یک وت شوه 

کم ات وه ری یه زیم اال ارت 
وقد وا ان تا أ ہد [النساء/ 6۰ وقوله: ا 
ج کک فيا EE‏ مم م ا ڪي ذا ف آنشیهع حر 
قَصَيت وسلموا سلما یات ea‏ 

وقد تقدم توضيح دلالة هذه الایات""؟. وآن الرد إلى غير 
شريعة الله وجَعْلَ ذلك أساسًا للحکم والتحاکم» يتعارض مع 
الإيمان» كما قال ابن القيم - رحمه الله -: (إنه جعل هذا الرد من 
موجبات الإيمان ولوازمه. فإذا انتفى هذا الرد انتفى الإيمان ضرورة 
انتفاء الملزوم لانتفاء لازمه. ولاسيما التلازم بين هذين الأمرين» فإنه 
من الطرفين وكل منهما ينتفي بانتفاء الآخر)”" . 

وكما قال ابن إبراهيم رحمه الله : «إنه لا يجتمع التحاكم 
إلى غير ما جاء به النبي بي مع الایمان في قلب عبد آصاگ بل 
أحدهما ينافي الآخر)”” . 


فإذا تقرر هذا فإن التشريع الوضعي يتضمن ترك العمل 


)١(‏ انظر ص(۲۵۰) وما بعدها. 
(؟) رعلام الموقعین (۸۶/۱). 
(۳( تحكيم القوانين» ص(7). 


ی مس مص د 
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التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


بالشريعة الاللهیة. من جهة تصريف شئون الحياة بها حكيًا 
وتحاكمّاء ومنهجًا متبعّاء إما مطلقًا أو بالنسبة للشيء الموضوع له 
آنزلی لأنه يعتبر ردًا لحكم الشرع الإللهي وإعراضا عنه وتوليًا يوجب 
الكفر. والدليل على ذلك ما كان من اليهودء فإن الله تعالى قد ذمهم 
على عدم قيامهم بأمر التوراة مع أنهم يعتقدون صحتها» ووصفهم 
بالأمور المنافية للويمان في عدة مواضع : 
- فوصفهم بالكفر تارةء» کما في قوله تعالی: * ولد ند 
مهم کي مه ۱ مخ جر مه 7 لكر زء مره وم 
میکنشکع لا وکوت دما کم ولا رد آنشسکم تن ررکم شم آترزش وأنشز 


کی > 2 ۶۵ ۰۸6 دی یه در کي مش ام ام مرن مر نی 


رھم هروت علهم بالوواللنون وین نوک عرع ڈوم وهو 
حر يڪم رجهم نموت یبفض الککب وککفزوت بجعین کعا 
جر من یل لاک ونم الا ریق الیزة لیا روم لکمو رخو 
3 َو مکی وما آل کین عکا کملود جع [البقر:/ ۸6 - ۸۵] فذمهم 
الله بكونهم يعرفون شرع الله ویعتقدون صحته ومع ذلك یخالفونه 
فیعملون بخلاف ما یعتقدون(. وذلك أن الله فرض عليهم ثلاثة 
آمور» وهي: أن لا يسفك بعضهم دم بعض ولا یخرج بعضهم 
بعضا من ديارهم» وأنْ من وجدوه آسیها منهم وجب علیهم فداژی 
فعملوا بالاخیر وترکوا الاوّلیْن» فوصفهم الله لأجل ذلك بالكفر. 
يقول الشيخ ابن سعدي ‏ رحمه الله -: «إن الأوس والخزرج ‏ وهم 
الأنصار - كانوا قبل مبعت النبي عل مشرکین» وکانوا یقتتلون علی 
عادة الجاهلية. فنزلت عليهم الفرق الثلاث من فرق الیهود: بنو 
قريظة» وبنو النضيرء وبنو قينقاع. فكل فرقة منهم حالفت فرقة من 
أهل المدينةء فكانوا إذا اقتتلوا أعان اليهودي حليفه على مقاتليه 





.)۱۸۳/۱( يراجع: تفسير ابن کثیر‎ )١( 

















التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


الذين تعينهم الفرقة الآخری من البهود. فیقتل اليهودي الیهودی 
ويخرجه من دياره إذا حصل جلاء ونهب. ثم إذا وضعت الحرب 
آوزارها وکان قد حصل ایا ون بين الطائفتين فدئ بعضهم بعضا. 
والامور الثلائة کلها قد فرضت علیهم ۰ ففرض علیهم أن لا يسفك 
حيدم بسن ولا يخرج بعضهم بعضا من دیارهم وإذا وجدوا 
أسيرًا منهم وجب عليهم فداؤه. فعملوا بالأخير وتركوا الأوَليْن 
فأنكر الله عليهم ذلك فقال: « أفْمُؤْمِيُونَ يِبَعْضٍ الککب>ه وهو فداء 
الأسيرء « وَكَكفرو د بِبَعَض* وهو القتل والإخراج. وفيها دليل على 
أنّ الإيمان يقتضي فعل الأوامرء واجتناب النواهي» وأن المأمورات 
من الإيمان» ام( . 

- ووصفهم بالتولي والوعراض الموجب للكفرء. تارت فقال 
تعالى : ال کر رل ایت اوا َا الک ينعو ل کی ا يبن 
هم كی ربق وهر هم عرشو 469 [آل عمران/ ۲۳]. 

وقد تقدم النقل عن ابن جرير - رحمه الله أنّ الأمر الذي 
تركوا العمل به فوصفهم الله لأجل ذلك بالتولي والكفرء هنا في هذه 
الاية» يستوي فیه آن یکون هو آمر دين الاسلام» ای اهر ا 
ی أو آمر اقامة الشريعة في الحدود وسائر الاحکام . لان کل واحد 
من هذه الأمور يجب الإتيان به» ويعتبر تركه توليًا واعراضا یوجب 
الردة» ثم قال ابن جریر: «فامتنعوا من فأخبر ا 
بردتهم a‏ بما في كتابهم. وجحودهم ما قد آخحذ عليهم 
عهردهم وموائيقهم باقامته والعمل به» اه e‏ 

- ووصفهم بانتفاء الویمان عنهم. تارةء فقال: « ركف مويك 
ووک الور يبا خكم أله شر قولوت مئ بسر کیت وما وليك 


ت 





9 فسير ابن معدي )۷٤۳/‏ وانظر تسیر این کثیر (۱۸۱/۱- 01۸۳ 
(9) تفسیر ابن جریر (۲۱۹-۲۱۸/۳). 











انتشریع الوضعي ح في ضوء العقيدة الاسلامية 


يامنىت )4 [المائدة/ 6۳] وهنه الاية - کما تقدم معنا - نص 
في أن التولي المراد في الاية» هو تركهم العمل بشريعة التوراة» فيما 
تعلق يناهو لزانبين وتشریعهم حکما اخر غیر حکم التوراة أو ما 
يتعلق بالطائفتين من اليهود وما كان بينهما من اصطلاح اصطلحوا 
عليه ووضع وضعوه من المفاضلة بینهما في الدية والقصاص. مع 
أنهم كانوا يعلمون حكم التوراة كما قال ابن جرير: «يعلمون ذلك لا 
یتناکرونه ولا یتدافعونه» ویعلمون آن فيها على الزاني ۳ 
الرجم»؟. وفي نفس الامر کانوا یعتقدون صحة التوراة وصحة 
أحكامهاء ومع ذلك لما كان عملهم ينافی هذا الاعتقاد عندهم 
وصفهم الله بالتولي والإعراض» وأنهم لأجل هذا كافرون غير 
مومنین . ا و و - رحمه الله - في 
قوله ‏ ثم ولوت من بد درک > قال: «توليهم ما ترکوا من 
کتاب الله وهذا الترك منهم والتولي الظاهر دليل على التولي 
الباطن» كما قال ابن جرير ‏ رحمه الله -: « # وما أَوْليِكَ بالمومنر» 
یقول: لیس من فعل هذا الفعل اي من تولی عن حکم اه الذي 
حكم به في كتابه الذي أنزله على نبيه في خلقه. بالذني صدق الله 
ورسوله. فأقر بتوحیده ونبوة نبیه ول ؛ لآن ذلك لیس من فعل آهل 
الایمان. وأصل التولي عن الشيء الانصراف عنه» او( . 

وقال الله تعالی عنهم: «واتَبعواً ما لوا لطي عل ملك 
سس ۰ الاية بتمامها [البقرة/ 1 

قال شيخ الإسلام ‏ رحمه الله -: «فهؤلاء الذين ری 
الشیاطین علی ملك سليمان» ونبذوا كتاب الله وراء ظهورهم كأ 


)۱( المرجع السایق (۱/ ۲۶۷). 
(0) المرجع نفسه (148/5). 
6 المرجع نفسه. 





























لا يعلمونء. يعلمون أنه لا خلاق لهم في الآخرةء ومع هذا 
O‏ 

"فلو قدرنا أن من يحكمون بالقوانين الوضعية لم يزيدوا على 
هؤلاء شيئاء بل غاية فعلهم أنهم تركوا العمل بكتاب الله واتبعوا ما 
تقرره شياطين التشريع في الشرق والغرب وحذروا الناس من 
التحاكم إلى هذه القوانین وبینوا لهم آنها کفر واعتقدوا أن مصیرهم 
إلى النار إن فعلوا دلك» لکنهم ظلوا یشرعونها ویحکمون بهاء فهل 
يكون حكمهم شيئًا سوئ الکفر !! 

فكيف وهؤلاء كما يعلم الناس بالتواتر لا يحذرون من قوانينهم 
ولا يقولون إن أصحابها من أهل النارء» ولا أن الشريعة أفضل منها 
- مجرد قول مع أنه غير نافع بل يفخرون بإصدارها ويجعلون ذلك 
عدا او کے ا 

ولأن دلالة التشريع الوضعي والحكم به على الاستمرار» على 
تضمنه الاعراض المطلق عن الشريعة الاللهية ورفضها والرد لها 
دلالة واضحهة - فقد اتفقت کلمة طائفة من علماء هل السنة علی 
ذلك ونصوا عليه. 0 

فقال الشيخ محمد بن إبراهيم - رحمه الله - وقد عد التشريع 
الوضعي والحكم به النوع الخامس من أنواع الكفر الأكبر فيما يتعلق 
بالحکم بغير ما أنزل الله : «الخامس : وهو اعظمها وآشملها وأظهرها 
معاندة للشرع» ومكابرة لأحكامه. ومشاقة لله ولرسوله» ومضاهاة 
بالمحاكم الشرعيةء إعدادًا وإمدادًا وإرصادّاء وتأصیلاً وتفریمّا؛ 
وكا ونو ا و وإلزامًاء ومراجع ومستندات. . .» فهذه 


» 


المحاکم الان في کثیر من آمصار الاسلام. ۰ . یحکم حکامها. . . پیا 





)1( مجموع الفتاوی (204۹/۷). 
) ظاهرة الإرجاء للشیخ د/ سفر الحوالي (۷۱۷/۷) . 

















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


یخالف حكم السنة والكتاب» من أحكام ذلك القانونء وتلزمهم به 
وتقرهم علیه» وتحتمه علیهم. 
فاي کفر فوق هذا الكفر» وآأي مناقضة للشهادة بت محمدا 
رسول الله بعد هذه المناقضة» اه . 
وقال الشیخ عبدالرزاق عفيفي ۳ -رحمه ال -: «من کان 
بتشکیل لجنة آو لجان لذلك» ومن آمر الناس_ بالتحاکم إلى تلك 
النظم والقوانین» آو حملهم علی التحاکم إليها وهو یعلم آنها مخالفة 
ومن اطاعهم في التحاکم إليها باختياره مع علمه بمخالفتها للاسلام. 
على علم منه وبینت وبعضهم بالأمر بتطبيقه أو حمل الأمة على 
العمل به» أو ولي الحکم به بین الناس» أو نفذ الحکم بمقتضای 
وبعضهم بطاعة الولاة والرضئل بما شرعوا لهم ما لم يأذن به الله 
ولم ينزل به سلطانًا. 
فكلهم قد اتبع هواه بغير هدى من الل وصدق عليهم إبليس 
ظنه فاتبعوه وكانوا شركاء في: الزيغ والإلحاد والكفر والطغيان» ولا 
ینفعهم علمهم بشرع الله واعتقادهم مأ فيه» مع إعراضهم عنه» 
(۷) 3 تحکیم القوانین؛ ص(۷). 
(؟) الشيخ العلامة مصري المولد والنشای كان أحد المؤسسين لجماعة آنصار الستة 
المحمدية بمصرء ثم انتقل إلى بلاد الحرمين» وأصبح من كبار علمائهاء ثم عن نائبًا 
لرئيس هيئة كبار العلماء إلى أن توفي عام 41١ه‏ رحمه الله وقد کنب غه وع یرد 
كتاب في مجلدين من تأليف محمد سيد أحمد. 


























التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


وتجافيهم لأحكامه. بتشریع من عند آنفسهم وتطبیقه والتحاکم 
إلية: . كما لم ينفع إبليس علمه بالحق واعتقاده إياه مع إعراضه عنه. 
وعدم الاستسلام والانقیاد الیه» اه 

وقال الشيخ محمد رشيد رضا ‏ رحمه الله _: «وان العقل 
ليعسر عليه أن يتصور أن مؤمثًا مذعنًا لدين الله يعتقد أن كتابه يفرض 
عليه حكمًا ثم هو يغيره باختياره ويستبدل به حكمًا آخر بارادته 


إعراضًا عنه وتفضیلا لغيره عليه» ویعتد مع ذلك بإيمانه وإسلامه» 
۳ 
اه 


وقال الشیخ بکر آبو زید: «ومعلوم آن الحکم بغیر ما آنزل 
ا ها نت للشرع وی لاحکامه» ومشاقة ‏ ورسوله»*. 

الوجه الثالث: أن حقيقة التشریع الوضعي. الامتناع عن الالتزام 
بالشريعة الاللهية وآن پم أساسَ الحکم والتحاکم : 

من المعلوم آن انحراف جماعة عن شريعة مه من الشرائع 

تواخو علی لك ی ا 
ولذلك فان العلماء لم یختلفوا في وجوب قتال الطائفة الممتنعة عن 
شريعة من الشرائع الواجبة المتواترق بخلاف قتال الواحد. یقول 
شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله -: «أجمع علماء المسلمين على 
أن كل طائفة ممتنعة عن شريعة من شرائع الإسلام الظاهرة المتواترة 
فانه یجب قتالها حتی یکون الدین کله ٥»‏ . 





( رسالة الحكم بغير ما أنزل الله. صس(14 - 1۵). 

() تفسير المنار .)87/١/5(‏ 

() بكر بن عبدالله أبو زيد» عالم معاصر. صاحب تصانيف مؤصلة. عضو هيئة كبار العلماء 
وعضو اللجنة الدائمة للبحوث العلمية والإفتاء» بالمملكة السعودية. ورئيس مجمع الفقه 
الإسلامي التابع لمنظمة الموتمر الاسلامي. 

)€( تحریف النصوص. ضمن کتاب الردود» صس(۲۰۳). 

(۶) مجموع الفتاوی 6۸۷۵ وانظر (۰۵۱۰ ۵4۵ 5مه لامه), 














وان کانوا قد اختلفوا في تكفير الطائفة الممتنعة. لكنّ الإجماع 
على وجوب قتالهم يدل على خطورة هذه الصورة» والقول بكفر هذا 
النوع متجه وتؤيده أدلة» فإنه قد حدث بعد وفاة النبى يل أن ارتدت 
طوائف من العرب» وكانوا ثلاثة أصناف: صنف عادوا إلى عبادة 
الأوثان» وصنف تبعوا مسيلمة الكذاب والأسود العنسي اللذين ادعيا 
النبوة. وصنف ثالث استمروا على الوسلام لكنهم منعوا الزكاة 
وتأولوا بأنها خاصة بزمن النبي 6و0 . وقد كان مانعو الزكاة هولاء 
علی صنفین : صنف جحدوا وجوبها» وصنف امتنعوا عن أدائها من 
غير جحود 0 وهذا الصنف هم الذین وفع الخلاف بين أبي بكر 
ر - رضي اه عنهم و 0 
عع اباك المرتنين + سيرة ا وا e‏ اک الکنار 
من غنيمة أموالهم وسبي ذراريهم. روى البخاري ‏ رحمه الله - في 
صحیحه في باب «قتل من أبئ قبول الفرائض وما نسبوا إلى الردة» 
عن آبي هريرة - رضي الله عنه _# قال: «لما توفي النبي ع 
SS‏ 0 
حتی یقولوا لا زلله الا اه من قال لا إل إلا له عصم ثي مان 
ونفسه إلا بحقه وحسابه على اللّه) . قال أبو بكر: والله لأقاتلنّ من 
فرق بين الصلاة والز کاة؛ فان الزكاة حق المال والله لو منعوني عناقًا 
كانوا يؤدونها إن رسول الله ية لقاتلتهم على منعها. قال عمر: 
)۱( يراجع : فتح الباري (۲۷۱/۱۲) ومجموع الفتاوی (۲۸/ 4۱۲ CFs‏ 
)۲( يرا جع : معالم آلسئن » » للخطايي ضمن سنن آبي داود (۰۰/۲ °( فتح الباري ااا 


الدرر السنية .)۱۷٩ - ۰ ٠(‏ 
)۳( ویراجع : الاعتصام للشاطبي (۲۲۰۲۰/۲). : 

















التشريع الوضعي 30 في ضوء العقيدة الاسلامية 


فوالله ما هو إلا أن رأيت أن الله قد شرح صدر أبي بكر للقتال فعرفت 
آنه الحق»۲؟ . 

ومع هذا فقد اختلف العلماء في تکفیر هذا الصنف ومن شابهه 
ورآی بعض العلماء آَنْ هذا الدليل محتمل( ورجح شيخ الإسلام 
- رحمه الّه - آنهم کفار؛ لگن تواطوهم علی الامتناع وقتالهم عليه 
دلیل علی الکفر» واستدل بان السلف سموهم مرتدین وأنّ آبا بكر 
والصحابة - رضي الله عنهم - عاملوهم معاملة الاصناف الأخری من 
المرتدین» ولأنهم لما لم يكن لهم شبهة سائغة ولا تأويل مقبول لم 
یفرق الصحابة بین الجاحد لوجویها وبین المقر به المقاتل علی 
منعها. فقال: «السلف قد سموا مانعي الزکاة مرتدین» مع کونهم 
یصومون ویصلون» (وقد اتفق الصحابة والائمة بعدهم على قتال 
مانعي الزكاة» وان کانوا یصلون الخمس ویصومون شهر رمضان. 
وهؤلاء لم يكن لهم شبهة سائغة فلهذا كانوا مرتدین؛ وهم يقاتلون 
على منعها وإن أقروا بالوجوب كما آمر الله" وقال: «واعلم أنَّ 
طائفة من الفقهاء من آصحاب آبي حنيفة والشافعی وأحمد جعلوا 
قتال مانعي الزكاة وقتال ااا من قتال البغاة وجعلوا 
قتال الجمل وصفين من هذا الباب. وهذا القول خطاً مخالف لقول 
الأئمة الکبار» وهو خلاف نص مالك وأحمد وأبي حنيفة وغیرهم من 
أئمة السلف. ومخالف للسنة الثابتة عن النبي ية فإن الخوارج أمر 
النبي بي بقتالهم واتفق على ذلك الصحابة» وأما القتال بالجمل 
وصفين فهو قتال فتنة وليس فيه أمر من الله ورسوله ولا إجماع من 











.)594575( صحيح البخاري ك/ استتابة المرتدين ح‎ )١( 

0 یراجع: معالم السنن ضمن سنن أبي داود (۲۰۲/۲) وما بعدهاء الروایتین والوجهين لأبي 
يعلى )5077517١/١(‏ المغني لابن قدامة (۸/4) وما بعدهاء فتح الباري (۲۷۷/۱۲) 
وما بعدها. 

(۴) مجموع الفتاوی (۰۵۳۱/۲۸ ۵۱۹). 
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الصحابة» وأما قتال مانعي الزكاة إذا كانوا ممتنعين عن أدائها بالكلية 
أو عن الإقرار بها فهو أعظم من قتال الخوارج . . . فيجب الفرق بين 
قتال المرتدين وقتال الخوارج المارقين» «فإن الصديق إنما قاتلهم 
على طاعة الله ورسوله. لا على طاعته. فإن الزكاة فرض عليهم 
فقاتلهم على الإقرار بها وعلی آدائها"۳. فجعل -رحمه ال - 
الممتنعین عن آداء الزکاة والممتنعین عن الاقرار بها سواء» ویقاتلون 
قتال المرتدین . : 

ونقل الشیخ عبدالله بن محمد بن عبدالوهاب» - رحمه اله _ 
عن شيخ الإسلام أنه قال: «والصحابة لم يقولوا: هل أنت مقر 
بوجوبهاء أو جاحد لها. هذا لم يعهد عن الصحابة بحال» بل قال 
الصديق لعمر - رضي الله عنهما-: «والله لو منعوني عناقًا كانوا 
يؤدونها إلى رسول الله يي لقاتلتهم على منعها». فجعل المبيح 
للقتال مجرد المنع» لا جحد وجوبها. وقد روي أن طوائف منهم 
کانوا یقرون بالوجوب» لکن بخلوا بها. 

ومع هذا فسيرة الخلفاء فیهم واحدق وهي: قتل مقاتلهم 
وسبي ذراریهم» وغنيمة آموالهم والشهادة على قتلاهم بالنار 
وسموهم آهل الردة. وکان من آعظم فضائل الصدّیق عندهم: آن ثبته 
له علی قتالهم» ولم یتوقف کما توقف غیره» حتی ناظرهم فرجعوا 
إلى قوله. 

واا فاك المقرين وة يلي فهؤلاء لم يقع بينهم نزاع في 
قتالهم» وهذه حجة من قال: إن قاتلوا الإمام عليها كفرواء وإلا فلا. 
() منهاج السنة النبوية (۵۰۱/4- ۰۵۰۲ 0۰۰). 
( ابن إمام الدعوة السلفية في نجد؛ لم یر بعد والده مثله علمّا وعملاً وحالاً ومقالك وکان 


عالم نجد ومفتیها بعد والده وله الید الطولی في کل فن من فنون العلم. نقل إلى مصر 
وتوفي فیها سنة (۱۲۲ه). الدرر الستية: التراجم (۳۸۰-۳۷۲/۱۲). ۱ 



































فان کفر هولاء وادخالهم في آهل الردة قد ثبت باتفاق الصحابة 
المستند لی نصوص الکتاب والسنة» بخلاف من لم یقاتل الامام علیها. 
فإن في الصحيح عن النبي ييه آنه قیل له: منع ابن جمیل. فقال : 
«ما ینقم ابن جمیل الا أنه كان فقيرًا فأغناه الله». فلم یأمر بقتله. ولا 
حکم بكفره. وفي السئن عن بهز بن حكيم عن أبيه عن جده عن 
النبي 25: «ومن منعها فانا آخذوها وشطر ماله» الحدیث . اه. 

قال الشيخ عبدالله : فتأمل کلامه وتصریحه بان الطائفة الممتنعة 
عن أداء الزكاة إلى الإمام أنهم یقاتلون ویحکم علیهم بالکفر والردة 
عن الاسلام وتسبي ذراريهم» .وتغنم أموالهم» وإن أقروا بوجوب 
الزکات» وصلوا الصلوات الخمس» وفعلوا جمیع شرائع الاسلام غیر 
أداء الزكاة. وأن ذلك لیس بمسقط للقتال لهم والحکم علیهم 
بالکفر والردة» وأن ذلك قد ثبت بالكتاب والسنة واتفاق الصحابة 
رضي الله عنهم. والله آعلم» اه . 

وأما القول بأن هذا إنما كان رأي أبي بكرء وأن عمر أطاع أبا 
بكر في هذا مع اعتقاده خلافه» ثم عمل في خلافته بما آداه إليه 
اجتهاده من أنهم يعاملون معاملة البغاة لا معاملة الكفار»ء ووافقه أهل 
عصره من الصحابة وغيرهم”© ‏ فإنه آتِ - والله أعلم - من جهة 
الرافضة حيث قال الخطابي - رحمه الله -: «وقد زعم قوم من 
الرافضة أن عمر ‏ رضي الله عنه - إنما أراد بهذا القول: تقليد أبي 
بكر - رضي الله عنه ‏ وأنه كان يعتقد له العصمة والبراءة من الخطأ. 
وليس ذلك كما زعموه...» ا 

لكن الرافضة لم تقل بهذا لأن عمر كان يعتقد العصمة لأبي 


() الدرر السنية فى الأجوبة النجدية (۱۷۹-۱۷۸/۱۰). 
() یراجع: فتح الباري (۲۸۰/۱۲). 
() معالم السنن» ضمن سنن آبي داود (۲۰۱/۲). 




















التشريع الوضعي © في ضوء العقيدة الإسلامية 





بكر» لأن اعتقاد عصمة الأئمة أصل من آصول مذهبهم» فإذا كان 
ذلك كذلك. كان ذكرهم لهذا على هذا الوجه مدحًاء أو استدلالاً 
منهم به على صحة هذا الأصل عندهم!! وهذا غير ممكن ولا 
يتصور؛ لأن مذهب الرافضة معلوم في أبي بكر وعمر ‏ رضي الله 
عنهما ‏ من بغضهم لهما أشد البغض وكراهيتهم لهما أشد الكراهية. 
وإنما ذكروا هذا في سياق ذم الصحابة وأنهم لم يكونوا متفقين بل 
كانوا متنازعين مختلفين دائمًا. كما ذكر ذلك صاحب منهاج 
الکرامة: اين المطهر الحلي الرافضي الذي ألف شيخ الإسلام كتابه 
(منهاج السنة» للرد علیه . 

یقول ابن المطهر الرافضي في سیاق تعداد مثالب الصحابة : 
«وأما المطاعن في الجماعة فقد نقل الجمهور منها آشیاء کثیرة» حتی 
صنف الكلبي کتابا في مثالب الصحابة» ولم ا 
لأهل البيت» «وقد ذكر غيره منها أشياء كثيرة» ونحن نذكر منها شيئًا 
يسيرًا. ..؟ «وقد ذكر الشهرستاني”'' وهو من أشد المتعصبين على 
الإمامية» أن مثار الفساد بعد شبهة ابلیس الا ختلاف 0 
النبيي و . ۰ ثم بدأ في ذكر. تلك الاختلافات التي وقعت بين 
الصحابة» الی آن قال : «الخلاف السادس: في قتال مانعي الزکاة. 
قاتلهم آبو بکر واجتهد عمر في أيام خلافته » فرد السبایا والأموال 
إليهم» وأطلق المحبوسين» اه”" . 

وقد رد شیخ الاسلام هذه الدعوی وبیّن عوارهاء فقال: «وأما 
قوله : الخلاف السادس . 

فهذا من الكذب الذي لا يخفى على من عرف أحوال 
المسلمین؛ فان مانعي الزكاة اتفق آبو بکر وعمر علی قاتلهی بعد آن 
() في الملل والنحل (۳۳/۱). 


0 عن منهاج السنة (۰۸۱/۵ 40۱) ۰۳۰۰/۱ .)۳٤۷‏ 




















راجعه عمر في ذلك. كما في الصحيحين عن أبي هريرة: «أن عمر 
قال لأبي بكر: يا خليفة رسول الله كيف تقاتل الناس» وقد قال النبي 
كه : : أمرت أن أقاتل الناس حتى يشهدوا أن لا إلله إلا الله وأني رسول 
الله فإذا قالوها عصموا مني دماءهم وأموالهم إلا بحقهاء وحسابهم 
على الله. فقال أبو بكر: ألم يقل إلا بحقها وحسابهم على الله؟ فإن 
الزكاة من حقها. والله لو منعوني عناقًا كانوا يؤدونها إلى رسول الله 
25 لقاتلتهم علی منعها. قال عمر: فوالله ما هو إلا أن رأيت الله قد 
شرح صدر آبي بکر للقتال» فعرفت أنه الحق». 

وفي الصحیحین تصدیق فَهْم أبي بكرء عن ابن عمر عن النبي 
مي آنه قال: «آمرت أن أقاتل الناس حتى يشهدوا أن لا إلله إلا الله 
وني رسول الله» ويقيموا الصلاة ويؤتوا الزكاةء فإذا فعلوا ذلك 
عصموا مني دماءهم وأموالهم إلا بحقها». 

فعمر وافق آبا بكر على قتال أهل الردة مانعي الزكاة» وكذلك 
سائثر الصحابة . وأقر أولنئك بالزکاة بعد امتناعهم منهاء ولم تسب 
لهم ذرية»› ولا حبس منهم أحد» ولا كان بالمدينة حجّس لا على عهد 
رسول الله یا ولا على عهد أبي بكر. فكيف يموت وهم في 
حبسه؟ 

وأول حبس اتخذ في الاسلام بمکة» اشتری عمر من صفوان 
ابن أمية داره» وجعلها حبسًا بمكة. ولكن من الناس من يقول: سبى 
أبو بكر نساءهم وذراريهم» وعمر أعاد ذلك عليهم. وهذا إذا وقع 
ليس فيه بيان اختلافهماء فإنه قد يكون عمر كان موافقًا على جواز 
سبيهم» لكن رد إليهم سبيهم» كما رد النبي بي على هوازن سبيهم 
E‏ » فمن طابت نفسه بالرد ولا عوّضه من 
عنده» لما أتى أهلهم مسلمين فطالبوا رد ذلك إليهم. 

وأهل الردة كان قد اتفق أبو بكر وعمر وسائر الصحابة على 


في ضوء العقيدة الاسلامية 














التشريع الوضعي 


آنهم لا يمكنون من ركوب الخيل ولا حمل السلاح» بل يتركون يتبعون 
أذناب البقر» حتی يُري الله حليفة رسوله والمومنین حسن اسلامهم 
فلما تبين لعمر حسن إسلامهم رد ذلك إليهم»ء لأنه جائز» اه . 

وقول عمر - رضي الله عنه ‏ «فلما زاس أن الله قد شرح صدر 
أبي بكر عرفت أنه الحق» يشير إلى أنه قد استقر عنده صحة رأي أبي 
بکر » 4 انشرح صدره بالحجة التي أدلى بها أبو بكر والبرهان الذي 
آقامه نصّا ودلالة. کما قال الخطابى رحمه الله" . 

والمقصود أن الطائفة إذا امتنعت عن شريعة من الشرائع 
الواجبة المتواترة وتواطأت على ذلك فانها تکفر والتشريع الوضعي 
یشبه هذه اليالة من جهة أن كلا منهما تواطؤ على الامتناع عن 
العمل پشعيرة من شرائع الاسلام الواجبة المتواترة. ولذلك فان شیخ 
الإسلام يذكر دائمًا مسألة الطائفة الممتنعة وحادثة المرتدین فی عهد 
وسلام ب ین في 
أبي بكر في كل موضع يتكلم فيه عن التتار وياسقهم الذي وضعه لهم 
جنكيز خان”". ويؤكد على أن التتار بسبب عدم التزامهم بالحكم 
بينهم بالكتاب والسنة والتحاكم إليهما وتحاكمهم إلى الياسق مع 
ادعائهم الاسلام - أعظم خروجا عن شريعة الإسلام من مانعي الزكاة 
والممتنعين عن ترك الرباء ومن ذلك قوله رحمه الله : (والتتار 
وأشباههم أعظم خروجًا عن شريعة الا سلام من مانعي الزكاة 
والخوارج [و] من آهل الطائف الذين امتنعوا عن ترك الربا»^؟. 

ثم إنه يجب ملاحظة: آنه وإن قيل إن الأمر في تكفير الطائفة 
الممتنعة عن شريعة من الشرائع الواجبة المتواترة» غير متفق عليه بين 





(۱) المرجع السابق (۳4۹-۳۷/7). 

(۲) یراجع: معالم السنن (۲۰۲/۲). 

-۵۰۱/۲۸( سيأتي الکلام قریبّا - ان شاء ال - عن الیاسق. وانظر مجموع الفتاوی‎ )٣( 
„(oor 

(4) المرجع نفسه (047/۲۸). 























أهل السنة وهو محتمل» فإن الأمر في التشریع الوضعي غير محتمل 
ولا ينبغي أن يكون موضع احتمال؛ للفرق بين الأمرين من وجوه. 
فإن الطائفة الممتنعة وإن تركت العمل بشريعة واجبة متواترة لكنها لم 
ا ولعله من 

هنا وقع الاحتمال في تكفيرها. وأما التشريع الوضعي فإنه أصرح في 
المعاندة والإعراض عن شرع الله والامتناع عن شريعته؛ لأنه جمع 
بين ترك الشريعة الإللهية وبين الإتيان بالمخالف والعمل به بدلا عن 
شريعة الله» كما يعمل بالشريعة. 

وإذا كان الله تعالى قد توعد بالخلود في جهنم مَنْ عمل بغير 
ی و و فقال: # یلک خدود اس 
ومن يطح آله وسوک يدخ جک کت کجری ین تیه الگلهسد 
کیت دی تارج €9 و يحص آله ورسوكه 
ينعد دود یله کارا ید فیا ولو عَدّات شهیت © 4 
EIEN‏ 

قال ابن جرير ‏ رحمه الله : « # یتیل کارا دا فیهکا که 
یقول : باقیّا فیها آبدّا لا يموت» ولا يخرج منها أبدًا. ۰ 

فان قال قائل: أوَ يخلد في النار من عصىئ الله ورسوله في 
قسمة المواریث؟ قیل : : نعم» إذا جمع إلى معصيتها في ذلك شكا في 
أن الله فرض عليه ما فرض على عباده في هاتين الآيتين» آو علم 
ذلك فحاد الله ورسوله في أمرهما)”'' . 

واعتبر ابن کثیر - رحمه الله أن تغييره حكم الله دليل على عدم 
الرضئ بما قسم الله فلذا هو يخلد في النارء فقال: «أي لكونه غيّر 
ما حکم الله به وضاد الله في حكمه. وهذا إنما يصدر عن عدم 
الرضئ بما قسم الله وحكم به. ولهذا یجازیه بالاهانة في العذاب 





)۱( تفسير ابن جریر (۲۹۱/۶). 
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الالیم المقیم»۱۳. 

فإذا كان هذا فيمن ضاد حكم الله في مسألة واحدة» فکیف 
بالتشريع الوضعي الذي فيه إقصاء لشريعة الله واستبدال غيرها بها؟ ! 
© ياسق التتار: 

يعتبر ياسق التتار أول تشريع وضعي يدخل البلاد الإسلامية 
ويتحاكم إليه من ينتسبون للإسلام كما يتحاكم المسلمون إلى شرع 
ربهم. وقد كان ذلك في أواخر القرن السابع وأول القرن الثامن. 

والغرض من الكلام عنه هنا: استعراض أقوال أهل السنة في 

حکمه وحکم من عمل به واتبعه مع ادعائه الوسلامء لتكون أقوالهم 
دلیلاً قويًا على أن التشريع الوضعي والحکم به علی الاستمرار کفر 
ينافي دعوی الایمان وآن هذا القول هو قول آهل السنة لا قول 
الخوارج . 

| - جاء في تاج العروس: «یساق کسحاب» وربما قیل يَسَق 
بحذف الالف» والاصل فيه یساغ بالغین المعجم وربما خفف 
فحذف». وربما قلب قافا. وهي كلمة تركية يعبن بها عن وضع قانون 
المعاملة»" ‏ . 

فالیاسق آو الیاسا» هو النظام القانوني آو التشريع الوضعي 
الذي وضعه ملك التتر جنكز خان بعد أن استولن على المللك : وقد 
كان ابتداء ملکه سنة «۵۹۹ه» ومات سنة «775ه)ء وحين استولل 
على الملك في بلاده أرض المغول أخذ في توسيع مملكته» فاستولی 
علی الصین ثم بلاد خراسان: بخاری وخوارزم وسمرقند» وسائر 
تلك البلدان الإسلامية» وكان إذا استولئ على بلد یتبع سباسة القتل 
الشامل» قال عنه الذهبي رحمه الله -: «وقتل قتل المسلم عنده أهون 





.)596 /١( تفسير ابن كثير‎ )١( 
.)4۸/۷( )0 























من قتل البرغوث وله شجاعة مفرطة وعقل وافر ودهاء ومکر» اه( . 

وقد كان هو وأهل مملكته لا يرجعون إلى شريعة من الشرائع 
ولا يتقيدون بدين من الأديان» فاخترع تشريعًا سماه «الياسق أو 
الیاسا» ومعناه بالمغلية: التراتیب"۳. ذکر فيه آموزا من التدبيرات 
للخاصة والعامت ومراسم الملوك والرعية» وآلزم الرعية بها وحملهم 
علیها بالسیف . وقد رکبه من آراء نفسه ومن آدیان شتی من اليهودية 
والنصرانية والاسلام. کما قال الحافظ ابن کثیر(۳. 

يقول القلقشندي”*' ‏ رحمه الله -: «ثم الذي كان عليه جنكيز 
خان في التدين وجرى عليه أعقابه بعده» الجري على منهاج ياسه 
التي قررها» وهي قوانین ضمنها من عقله وقررها من ذهنه» رتب 
فيها أحكامّاء وحدّ فیها حدودّاء ربما وافق القلیل منها الشريعة 
المحمدیة» وآکثرها مخالف لذلك . سماها الیاسه الکبری» قد اکتتها 
وأمر أن تجعل في خزانته تتوارث عنه في آعقابه وأن یتعلمها صغار 
أهل ببقه(6 , 

وقد نقل ابن كثير عن بعضهم في قصة كتابة الياسق أن جنكز 
خان كان يصعد جبلاً ثم ينزل ثم يصعد ثم ينزل مرارّاء حتى يعي 
ويقع مغشيًا عليه ويأمر من عنده أن يكتب ما يلقئ على لسانه حينئذ» 
قال ابن كثير: «فإن كان هذا هكذا فالظاهر أن الشيطان كان ينطق 





)١(‏ يراجع: سير أعلام النبلاء .)۲٤۳/۲۲(‏ البداية والنهاية (۱۱۷/۱۳- ۰6۱۱۹ شذرات 
الذهب (9/ ۰۱۱۳ معجم البلدان (۸۵۸/4). 

(؟) یراجع: معجم الالفاظ والتراکیب المولدة. ص(۳۰۰). 

(۳) التفسیر (۱۰۷/۲) عند اية [المائد:/ ۲۵۰. 

)٤(‏ أحمد بن علي الفزاري برع في الفقه والأدب» وهو صاحب کتاب «صبح الأعشی» توفي 
سنة (851ه). انظر الضوء اللامع (8/1)» الاعلام (۱/ ۱۷۷). 

.)۳۱۱-۳۱۰/4( صبح الأعشی‎ )٥( 














التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


عل O‏ 
ثم صار هذا التشريع شرعًا متبعًا في بنيه الذين تولوا الملك 

بعده لا يخرجون عنه. وقد قال المقريزي ‏ رحمه الله -: (إِنَّ جنكيز 
خان القائم بدولة التتر في بلاد الشرق لما غلب الملك آونك خان» 
وصارت له دولة: قرر قواعد وعقوبات آثبتها فی کتاب سماه 
«ياسه»» ومن الناس من يسميه يسق» والأصل فى ا یاسه» ولما 
تمم وضعه كتب ذلك نقشا في صفائح اة a‏ 
لقومه» فالتزموه بعده حتى قطع الله دابرهم. وکان جنکز خان لا 
يتدين بشيء من أديان أهل الأرض. كما تعرف هذا إن كنت آشرفت 
على أخباره. فصار الياسه حكمًا بت بقي في أعقابه لا يخرجون عن 
شيء من حکمه» «فلما مات التزم مَنْ بعده من آولاده وأتباعهم حكم 
الیاسه کالتزام آول المسلمین حکم القرآن وجعلوا ذلك دیتا لم 


يعرف عن ۳۳۹ منهم مخالفته و 


- فاستمر العمل بالياسق في المتملك من ذريته» حتى الذين 
آعلنوا الإسلام منهم. وقد كان أول من أعلن الإسلام من ملوك التتر 
هو لاء : تکدار بن هولاکو بن تولي خان بن جنکز خان» واتخذ لنفسه 
اسم «أحمد»» وكان ذلك في سنة ۳-۵۲۸۱ . 

وکانت هجماتهم علی العالم الاسلامي مستمرة لا تنقطع فلما 
کان عهد ملکهم غازان آو قازان قدم. بهم الشام سنة 7۹۸ ه4 
فتصدی لجهادهم آهل الشام ومصر بقيادة السلطان المملوكي الناصر 
محمد بن قلاوون» وحصل للناس - حتی بعض العلماء منهم - شبهة 





.)118/17( البداية والنهاية‎ )١( 

(۷) الخططء للمقريزي (۰۲۲۰/۷ ۲۲۱). 

(9) یراجع: وثائق الحروب الصلیبیة» د/ محمد ماهر حماده ص(۸۰) وما بعدها» جهاد 
المماليك ضد الصلیبیین» د/ عبدالله الغامدي ص(۲۷) وما بعدها. 
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في جواز قتالهم. لأنهم يعلنون الإسلام ويقرون بالشهادتين» ولأنهم 
یزعمون آنهم نما قدموا لما آخذتهم الحمية الاسلامية في الدفاع عن 
بعض ممالك المسلمین التي هاجمها بعض جنود المماليك . واتهم 
غازان في مرسوم أصدره حين قدم دمشق حکام مصر والشام بأنهم 
خارجون عن طريق الدين غير متمسكين بأحكام الإسلام. فقد جاء 
في رسالة وجهها إلى الناصر محمد بن قلاوون سنة («/9"ه») قوله: 
«بسم الله الرحمن الرحيم» وننهي بعد السلام إليه» أن الله عز وجل 
جعلنا وإياكم أهل ملة واحدة وشرفنا بدين الإسلام وأيدناء وندبنا 
لا قامة مناره وسددنك وکان بیننا وبينكم ما كان بقضاء الله وقدره» 
وما كان ذلك إلا بما كسبت أيديكم وما الله بظلام للعبيد. وسبب 
ذلك أن بعض عساكركم أغاروا على «ماردين» وبلادها فى شهر 
رمضان المعظم قدره. الذي لم تزل الامم یعظمونه في سائر الأقطارء 
وفیه تغل الشیاطین وتخلق آبواب النیران. فطرقوا البلاد على حين 
غفلة من آهلها وقتلوا وسبوا وهتکوا محارم ال بسرعة من غير مهلة» 
وأكلوا الحرام» وارتکبوا الاثامی وفعلوا مالم تفعله عباد الاصنام. 
فأتونا آهل ماردين» صارخين مسارعين» ملهوفين مستغيثين بالأطفال 
وتعلقوا بأسبابنا ووقفوا موقف المستجیر الخائف ببابنا. فهزتنا نخوة 
الکر ام وحرکتنا حمية الا سلام» فركبنا علی الفور بمن کان معنك 
ولم یسعنا بعد هذا المقام» ودخلنا البلاد» وقدّمنا النية» وعاهدنا الله 
تعالی على ما يرضيه عند بلوغ الأمنية» وعلمنا أن الله تعالی لا یرضی 
لعباده الكفر بأن يسعوا في الأرض فسادّاء والله لا يحب الفساد. . .» 
الخ رسالته الطویلة*؟. 
)۱( النجوم الزاهرة. لابن تغري بردي )١1١9-/(‏ عن وثائق الحروب الصليبية والغزو 
المغولي. ص(۳۸۳- ۰)۳۸۲ وانظر ص(۳۹۰- ۳۹۲) فقد نقل رسالة آخری عن صبح - 


























التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


ولما احتل غازان دمشق سنة «5599ه)» أصدر مرسومًا قال فيه: 
«بقوة الله تعالى» وإقبال دولة السلطان محمود غازان» ليعلم آمراء 
القوامين [فرقة من الجيش عددها عشرة آلاف] والآلاف والمئين من 
عموم العساکر المنصورة من المغل والارمن والكرج وغيرهم ممن 
داخل تحت ربقة طاعتناء أن الله لما نوّر قلوبنا بنور الاسلام وهدانا 
إلى ملة النبي عليه السلام من شرع له صَدرم اسان فهو عل ور من 
َي ول له فلوبم ین ذکر له لك ی صکل مین () 4 ولما آن 
سمعنا آن حکام مصر والشام خارجون عن طريق الدين غير متمسکین 
بأحكام الإسلام» ناقضون لعهودهم حالفون بالأیمان الفاجرة» لیس 
لهم وفاء ولا زمام» ولا لأمورهم التيام ولا انتظام» وكان أحدهم إذا 
تولی سعی في الارض لیفسد فیها ويهلك الحرث والنسل وال لا 
يحب الفساد» وشاع شعارهم بالحيف على الرعية» وأضاعوا الحقوق 
المرعیةت» ومدوا أيديهم العادية إلى حریمهم وآموالهم وأولادهم 
وعيالهم والتخطي عن جادة العدل والانصاف» وارتکابهم الجور 
والاعتساف» حملتنا الحمية الدينية والحفيظة الاسلامیة» على أن 
توجهنا إلى هذه البلاد لازالة هذا العدوان واماطة هذا العصیان. . : » 
إلخ مرسومه"". 

فلأجل هذا الادعاء الذي کان یدعیه ملوك التتار وقع الناس في 
حيرة من آمرهم» وحصلت لهم الشبهة. فانتدب شيخ الإسلام ابن 
تيمية ‏ رحمه الله - لإزالة هذه الشبهة وبيان الحق فى أمر هؤلاء. 
يقول الحافظ ابن كثير - رحمه الله -: «وقد تكلم الاش فى 5ة قتال 
هؤلاء التتر» من آي قبیل هو؟ فانهم یظهرون الإسلام» وليسوا بغاة 
على الإمام؛ فانهم لم یکونوا في طاعته في وقت ثم خالفوه. 
= الأعشی (۸/ ۹ -۷۱۰). 
( كنز الدررء للدواداري ص(۲۰ - ۲۲) عن وثائق الحروب الصليبية صس(1۰۰ - 4۰۳). 
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فقال الشیخ تقي الدین: هؤلاء من جنس الخوارج الذین 
خرجوا علی علي ومعاوية ورآوا آنهم أحق بالأمر منهما» وهؤلاء 
عون E‏ یاف ورن انوم شون جر 
المسلمین ماهم متلیسون به من المعاصي والظلم وهم متلبسون بما 

فتفطن العلماء والناس لذلك وکان یقول للناس : [ذا رآيتموني 
من ذلك الجانب وعلی رأسي مصحف فاقتلوني . فتشجع الناس في 
قتال التتار وقویت قلوبهم ونياتهم وله الحمد»۲. 

ومما یصور استحکام الشبهة علی الناس ما ورد الی شیخ 
الإسلام من أسئلة عدة في ذلك» ومنها: 

قول السائل: ما تقول الفقهاء آئمة الدین في مولاء التتار 
الذین قدموا سنة تسع وتسعین وستمائت وفعلوا ما اشتهر من قتل 
المسلمین وسبي بعض آلذراري» والنهب لمن وجدوه من المسلمین 
وهتکوا حرمات الدین. .. وادعوا مع ذلك التمسك بالشهادتین 
وادعوا تحريم قتال مقاتلهم. لما زعموا من اتباع أصل الٍ سلام» 
ولكونهم عفوا عن استئصال المسلمين. فهل يجوز قتالهم أو يجب؟ 
وأيما كان فمن أي الوجوه جوازه آو وجوبه؟ أفتونا مأجورین»۳. 

وفي سؤال آخر: 

«ما تقول السادة العلماء آئمة الدين رضي الله عنهم أجمعين 
وآعانهم على بيان الحق المبين» وكشف غمرات الجاهلين الزائفين - 
في مولاء التتار الذین يقدمون إلى الشام مرة بعد مرة» وتكلموا 
بالشهادتين وانتسبوا إلى الإسلام» ولم يبقوا على الكفر الذي كانوا 
عليه في أول الأمر. فهل يجب قتالهم أم لا؟ وما الحجة على 


)١(‏ البداية والنهاية 7/١5(‏ - 55) وكان ذلك سنة (۷۰۲ه). 
زفق مجموع الفتاوی 01/5 60). 




















قتالهم؟ . . . وما يقال فيمن زعم أنهم مسلمون. والمقاتلون لهم 
مسلمون» وکلاهما ظالم فلا یقاتل مع آحدهما؟ 

وفي قول من زعم آنهم یقاتلون کما تقاتل البغاة المتأولون؟. . 
آفتونا في ذلك بأجوبة مبسوطة شافية» فإن أمرهم قد أشكل على كثير 
من المسلمین بل علی آکثرهم تارة لعدم العلم بأحوالهم وتارة 
لعدم العلم بحكم الله تعالی ورسوله و في مثلهم)”" . 

فقام شيخ الإسلام ببيان حقيقة أمر هؤلاء وبناه على أصلين» 
وذكر أن هذين الأصلين يجب أن تبنى عليهما كل فتوى» وهما: 
المعرفة بحالهم» والمعرفة بحكم الله في مثلهم . 

فأما: المعرفة بحالهم. فقد بيّن أن هؤلاء التتار مع إعلانهم 
الإسلام إلا أنهم متلبسون بأمور تخالف الإسلام» ومنها: 
۱ - الالتزام بأحكام الياسق وعدم الالتزام بالحكم بالكتاب والسنة 

والتحاکم الیهما . 
۲ - تعطیل کثیر من شرائم الاسلام مثل الصلاة والزکاة وضرب 

الجزية علی الیهود والنصاری. 
۳ - استباحة دماء المسلمین وآموالهم وأعراضهم. 

مع تعظیم ملکهم جنکز خان وقولهم بأن محمذا کي عظیم 
وجنکز خان عظیم . .۱۱۰ 

وأما المعرفة بحكم الله فيهم وفي آمثالهم فانه بناءٌ على ما 
ذكره من تلبسهم بتلك الأمور العظيمة قرر أنهم كفار خارجون عن 
شريعة الله تعالى» وأنه يجب قتالهم . 

فكان مما قاله: انعم یجب قتال هؤلاء بكتاب الله وسنة رسوله 
واتفاق أئمة المسلمين. وهذا مبني على أصلين : 

أحدهما: المعرفة بحالهم: والثاني: معرفة حكم الله فى 
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(۱) المرجع نفسه (509/58- .)0٠١‏ 
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مثلهم . 

فأما الأول: فكل من باشر القوم يعلم حالهم» ومن لم يباشرهم 
يعلم ذلك بما بلغه من الأخبار المتواترة» وأخبار الصادقين». 

(وقد شاهدنا عسکر القوم فرآینا جمهورهم لا یصلون» ولم در 
في عسکرهم موذئا ولا إمامًا. وقد آخذوا من آموال المسلمین 
وذراریهم وخربوا من ديارهم مالا يعلمه إلا الله. . . 

وهم يقاتلون على ملك جنکسخان» فمن دخل في طاعتهم 
جعلوه وليّا لهم» وان کان کافرّا. ومن خرج عن ذلك جعلوه عدوًا 
لهم» وان كان من خيار المسلمين. ولا يقاتلون على الإسلام ولا 
یضعون الجزية والصغار. بل غاية کثیر من المسلمین منهم من آکابر 
آمرائهم ووزرائهم آن یکون المسلم عندهم کمن یعظمونه من 
المشرکین من الیهود والتصاری» کما قال آکبر مقدمیهم الذین قدموا 
الشام وهو یخاطب رسل المسلمین ویتقرب الیهم. بأنا مسلمون 
فقال : مذان آیتان عظیمتان جاءا من عند ال محمد وجنکسخان. 
فهذا غاية ما یتقرب به أكبر مقدميهم إلى المسلمين» أن يسوي بين 
رسول الله وأكرم الخلق عليه وسيد ولد آدم وخاتم المرسلين وبين 
ملك كافر مشرك من أعظم المشركين كفرًا وفسادًا وعدوانًاء من 
جنس بختنصر وآمثاله» . 

«فهؤلاء القوم المسئول عنهم» عسکرهم مشتمل على قوم كفار 
من النصارى والمشركين» وعلى قوم منتسبين إلى الإسلام وهم 
جمهور العسکر» ينطقون بالشهادتين إذا طلبت منهم» ویعظمون 
الرسول» ولیس فیهم من يصلي الا قلیل جدّا. وصوم رمضان آکثر 
فیهم من الصلاق والمسلم عندهم آعظم من غیره» وللصالحین 
عندهم قدر» وعندهم من الاسلام بعضه. وهم متفاوتون فیه. لکن 
الذي عليه عامتهم والذي يقاتلون عليه متضمن لترك كثير من شرائع 
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الا سلام أو أكثرها . فانهم - أولاً - يوجبون الوسلام ولا يقاتلون من 
تر که بل من قاتل على دولة المغول عظموه وترکوه وان کان عدوا 
لله ورسوله. وکل من خرج عن دولة المغول آو علیها استحلوا قتالهء 
وان کان من خیار المسلمین فلا یجاهدون الکفار ولا يلزمون أهل 
الکتاب بالجزية والصغار. . . وکذلك آیضّا عامتهم لا یحرمون دماء 
المشلمین وآموالهم إلا أن ینهاهم عنها سلطانهم آي لا یلتزمون 
ترکها. واذا نهاهم عنها آو عن غیرها آطاعوه لکونه سلطائا؛ لا 
بم‌جرد ای وعامتهم فلت مرن آداء الو اجبات :هوق الصلاة ولا 
من الزکاة ولا من الحح ولا غير ذلك. 

ولا يلتزمون الحكم بينهم بحکم اللّه » بل یحکمون باوضاع 
لهم» توافق الا سلام تارة وتخالفه 2 ۳ فدخلوا فيه وما التزموا 

وقال في الأصل الثاني وهو حكم الله فيهم وفي أمثالهم: 
(جهاد أعداء الله المارقين من الدين» وهم صنفان: 

آهل الفجور والطغيان وذوو الع والعدوان الخارجون عن 
شرائع الایمان طلبّا للعلو في الأرض والفساد وترکا لسبیل الهدی 
والرشاد. وهولاء هم التتار ونحوهم من كل خارج عن شرائع 
الاسلام ون تمسك بالشهادتین آو ببعض سياسة الاسلام. والصنف 
الثاني : آهل البدع المارقون. .۰.». 

(فمن کان من الشاکرین الثابتین: غلی الدين› الذين يحبهم الله 
عز وجل ورسوله فانه یجاهد المنقلبین علی آعقابهم الذین یخرجون 
عن الدین ویأحذون بعضه ویدعون بعضه . کحال هو لا ء القوم 
المجرمین المفسدین» الذین خرجوا علی آهل الاسلام وتکلم بعضهم 
بالشهادتین وتسمی بالاسلام من غير التزام شریعته. فان عسکرهم 


() مجموع الفتاوی (۲۸/ ۰۵۱۰ ۰۵۲۱-۵۲۰ ۵۰6 ۵۰۵). 

















التشریع الوضعي ۱ 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


مشتمل علی آربع طوائف : 

- کافرة باقية علی کفرها من الکرج والأرمن والمغل . 
عقبیها من العرب والفرس والروم وغیرهم 
شرائعه من قامة الصلاة وایتاء الزکاة وحج البیت والکف عن دماء 
المسلمین وآموالهم والتزام الجهاد في سبیل ال وضرب الجزية عن 
الیهود والتصاری وغیر ذلك . وهؤلاء يجب قتالهم باجماع المسلمین 
كما قاتل الصدیق مانعي الز کات بل هؤلاء شر منهم من وجوه. 

- وفيهم صنف رابع شر من هؤلاء وهم قوم ارتدوا عن شرائع 

فهو لاء الكفار المرتدون والداخلون فيه من غير التزام لشرائعه») 
«وقتال هذا الضرب واجب باجماع المسلمین» وما يشك في ذلك من 
عليه ودين الاسلام لا یجتمعان اید 

«والتتار وأشباههم أعظم خروجًا عن شريعة الإسلام من مانعي 
الزكاة والخوارج «و» من أهل الطائف الذين امتنعوا عن ترك الربا. 
فمن شك في قتالهم فهو آجهل الناس بدین الاسلام»۲). 

ثم رد - رحمه الله - علی شبهة آنهم بغاة متأولون بقوله: «ومن 
اعتقد من المنتسبین إلى العلم أو غيره أن قتال هؤلاء بمنزلة قتال 
البغاة الخارجين عن الومام بتأويل سائغ ) کقتال آمیر المؤمنين علي 

0( را 

وسنته » 0 من ووچ الخوارج الحرورية ولیس لهم تأويل 


.)٥٤١ ۵۰۱ 4۱۱-۱۳ ۰۳۹۹/۲۸( المرجع السابق‎ )١( 























التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


سائغ . . . ولكن لهم تأويل من جنس تأويل مانعي الزكاة والخوارج 
ار والنصارى» وتأويلهم شر تأويلات أهل الأهواء». 

«لکن من زعم آنهم یقاتلون کما تقاتل البغاة المتآولون فقد 
أخطأ خطأ قبيكًا وضل ضلالاً بعيدًا». 

«والصواب. أن هؤلاء ليسوا من البغاة المتأولين» فإن هؤلاء 
ليس لهم تأويل سائغ أصلاًء وإنما هم من جنس الخوارج المارقين 
ومانعي الزكاة وأهل الطائف والخرمية ونحوهم ممن قوتلوا على ما 
خرجوا عنه من شرائع الإسلام.. 

وهذا موضع اشتبه علی کثیر من الناس من الفقهاء. 

فهذا هو كلام شيخ الإسلام فيهم» وقد عد عدم التزامهم 
بالحكم بشرع الله» والتزامّهم بالياسق من الأمور التي كفروا بسببها. 

ومما يوضح أن شيخ الإسلام اعتبر حكمهم بالياسق والتزامهم 
به کفرّا مستقلاً بذاته عن غیره من أمورهم الكفرية الأخرى التي كانوا 
متلبسين بها - قوله : : «ومن حکم بحکم البندق وشرع البندق. أو غيره 
مما يخالف شرع الله ورسوله. وحکم ال ورسوله. وهو یعلم ذلك 
فهو من جنس التتار الذین یقدمون حکم «الیاساق» على حكم الله 
وتو لها اه 

ولما تكلم الحافظ ابن کثیر عن التتار ذکر اعتمادهم حکم 
الياسق دون حكم الله ورسوله» واعتبره ه مناطا مستقلاً لکفرهم . فقال 
بعد أن ذكر شيئًا مما في الياسق من الأحكام: 0 
لشرائع الله المنزلة على عباده الأنبياء عليهم الصلاة والسلام. فمن 
ترك الشرع المحكم المنزل على محمد بن عبدالله خاتم 0 
)١(‏ المرجع السابق (/؟585/5. .)٥٤۸ 255١‏ 
)۲( مجموع الفتاوى (ه؟/م ١‏ :). 



































التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


وتحاکم الی غیره من الشرائع المنسوخة کفر» فکیف بمن تحاکم ٍلی 
الياسا وقدمها عليه؟ من فعل ذلك 0 باجماع المسلمين. قال الله 
تحالی : ۶ افم او ون ومن نون نک تور قبن )4 وقال 
تعالی : # قلا وَرَيْكَ لا ینوت 2 0 
داق نھ ر رجا معا قصَیْت وستموا لها 69 »۱ . 

وقال عند قوله تعالی : « فک از ايده د و و ا 

قوم مت )> [الماندة/ ۵۰]: «ینکر تعالی علی من خرج عن 
حك ان E‏ الناهي عن کل شر وعدل 
إلى ما سواه من الآراء والأهواء والاصطلاحات التی وضعها الرجال 
بلا مستند من شريعة الله» كما كان أهل ا خن رد 
الضلالات والجهالات مما یضعونها بارائهم وآهواتهم وكما يحكم 
به التتار من السياسات الملكية المأخوذة عن ملکهم جنکز خان الذي 
وضع لهم الياسق» وهو عبارة عن كتاب مجموع من أحكام قد 
اقتبسها من شرائع شتى» من اليهودية والنصرانية والملة الإسلامية 
وغيرهاء وفيها كثير من الأحكام أخذها من مجرد نظره وهواه. 
فصارت في بنيه شرعا متبعًا يقدمونه على على الحكم بكتاب الله وسنة 
رسول الله ياء . فمن فعل ذلك منهم فهو كافر يجب قتاله حتى يرجع 
إلى حکم الله ورسوله» فلا یحکم سواه في قليل ولا كثير» اه" . 

۳ - ومن الأمثلة التي توضح وتؤيد أن اعتماد التشريع الوضعي 
کفر بمجرده -ما کان من شأن تیمورلك؟. فانه كان قد أعلن 


.)۱۱۹/۱۳( البداية والنهاية‎ )١( 

(۲) التفسیر (۱۰۷/۲). 

,۳ هو الطاغية التتري: تیمورلنك وقیل تمرلنك» ومعناه بالعربية: الأعرج . ولد سنة (۷۲۸ه) 
بمدائن ما وراء النهر. وقد کان من آتباع طقتمش خان» آخر الملوك من ذرية جنکیز 
خان. فلما مات قرر في السلطنة ولده محمود. فتزوج تیمورلنك آم محمود. فصار هو 
المتکلم في المملكة» ونازل صاحب بخاری فانتزعها منه» واعتلی عرش سمرقند سنة - 
































التشریع الوضعي 0 7 في ضوء العقيدة الاسلامية 


اسلامه» وآظهر شعائر الاسلام في بلاده. ومن ذلك آنه بعث برسالة 
إلى بعض الحكام يعاتبه فيها على عدم إقامة المساجد وعدم 
المحافظة على الصلوات» قال فيها: «إن ولاتك على مذهب سيءء 
وليس لديهم أي مسجد» ولا يحرصون على إقامة الجمعة وصلاة 
الجماعة مطلتّا وإنهم لا يقيمون الفرائض والسنن. واذا خرج 
شخص يؤذن للصلاة یلحقون به الأذى. وا أسفاه على لقب الرتاسة 
الذي نلته"'2. وكان مكرما لعلماء الدين حريصًا على تشييد المساجد 
والمدارس في سمرقند وأصفهان وتبریز(). لكنه كان يعتمد تشريع 
جنکیز خان «الیاسا» ويجعله أصلاً في تدبیر مملکته. ولاجل هذا 
آفتی العلماء بکفره. وفیما يلي آقوالهم: 

قال السخاوي"" - رحمه ال - في سیاق کلامه عن تیمورلنك : 
«يعتمد قواعد جنکز خان ویجعلها آصلكٌ» ولذلك آفتی جمع جم 
بكفره» مع أن شعائر الإسلام في بلاده ظاهرة» اه . 


وقال ابن ع0 رحمه الله -: «كان معتقدًا للقواعد 





 -‏ (۷۷۱ه) ثم فتح آسیا الوسطی ثم فارس ثم الشام ثم بغداد؛ وأعلن دخوله في الاسلام؛ 
لكنه لم يتقيد به. مات سنة (۸۰۸ه). انظر: النجوم الزاهرة (۲۵۶/۱۲ - ۰6۲۷۰ الضوء 
اللامع »)٠١ - ٤٦/۳(‏ شذرات الذهب (۷/ 1۲ _ 1۷). 

)١(‏ ظفر نامه» للیزدي ٥۷۱/۱(‏ _ ۲ عن: صلة الدولة التيمورية بالعالم الإسلامي في 
عهد تيمورلنك. رسالة دكتوراه» لمحمد سالم با عامر. كلية الشريعة - قسم التاريخ جامعة 
آم القتری ۱۱۳ه. 

() یراجع: المرجع نفسه الباب الثالت/ الفصل الأول. 

)۳( محمد بن عبدالرحمن السخاوي؛ آشهر شیوخه الحافظ ابن حجرء وقد لازمه أشد 
الملازمة وحمل عنه مالم يشاركه فيه غيره. وقد قيل إنه انتهى إليه علم الجرح والتعديل» 
حتی قيل: لم يكن بعد الذهبي أحد سلك مسلكه. ترجم لنفسه في الضوء اللامع (۲/۸) 
وما بعدهاء وانظر: شذرات الذهب (۱۵/۸- ۱۷). 

() الضوء اللامع .)4٩/۳(‏ ۱ 

(0) آبو العباس شهاب الدین أحمد بن محمد الدمشقي» أجبر على الهجرة مع أبيه وهو 
صغيرء من دمشق إلى سمرقند» فأقام فیها وتعلم عدة لغات كالتركية والفارسية» واطلع - 























التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الإسلامية 


الجنکز خانیة» وهي كفروع الفقه في الملة الإسلامية» وممشيًا لها 
على الطريقة المحمدية... ومن هذه الجهة أفتى كل من مولانا 
وشیخنا حافظ الدین محمد البزازي""؟» -رحمه الّه - ومولانا وسيدنا 
وشیخنا علاء الدین محمد البخاري» - أبقاه الله - وغیرهما من 
العلماء الاعلام وأئمة الاسلام بکفر تیمورلنك» وبکفر من یقدم 
القواعد الجنکزخانية علی الشريعة الاسلامیة»۳. 


وقال الشوکاني(* رحمه الله - وهو يتكلم عن جنكز خان 
ویاسقه والتزام المتملك بعده به: «فلزم طریقته الملعونة وتدبیره 
المشووم المتملك بعده من آولادی ثم المتملك بعدهم من ولد 
ولده. .. ثم اقتفی هذه الطريقة القبيحة والتدبیر الكفري تیمورلنك. 


= على عادات أهل تلك البلاد. ولذلك یعتبر کتابه (عجائب المقدور في نوائب تیمور) من 
ان المضادو فى بان دوف رف فیه آحوال تیمور وما کان منه من تدمیر وتخریب 
للعالم الاسلامي. مات سنة (۸94ه). انظر: شذرات الذحب (۷/ ۲۸۰ - ۰6۲۸6 الأعلام 
۹۵۵۵ 

)١(‏ حافظ الدين محمد بن محمد الكردري الحتفي المشهور بابن البزازي» فقيه حنفي» له 
الفتاوى في فقه الحنفية» والمناقب الكردرية في سيرة أبي حنيفة. وغيرها. توفي سنة 
(۸۸۲۷). شذرات الذهب (۷/ ۱۸۳ الاعلام (۷/ 40). 

( محمد بن محمد البخاري علاء الدین فقیه من کبار فقهاء الحنفية. ولد بإيران ونشأ 
ببخاری» وله رسالة في الرد علی ابن عربي سماها «فاضحة الملحدین وناصحة 
الموحدین». قال ابن طولون: کان |مام عصره. ووصفه ابن العماد بعلامة الوقت» وأنه لم 
یخلف بعده مثله في العلم والزهد واقماع أهل الظلم والجور. شذرات الذهب (۲:۱/۷- 
۲ للاعلام (۷/ 41 - ۶۷). 

0 عجائب المقدور في نوائب تیمور. لابن عربشاه. ص(10۵). 

)٤(‏ محمد بن علي الشوكاني» من الائمة المجتهدین المحققين» كان قد خلع ربقة التقليد 
واستنار بهدي الکتاب والسنة» فانتهی به الأمر إلى سلوك طريق أهل السنة والجماعة. له 
کتب کثيرة تدل على رسوخه في علوم الشريعة. مات سنة (۱۲۵۰ه). وقد کتب عنه 
رسالة جامعية مطبوعة في بیان عقیدته. وانظر: البدر الطالع» له (۲۱6/۲) وما بعدها و 
(/) وما بعدها ‏ الأعلام ). 


























التشريع الوضعي ١‏ في ضوء العقيدة الاسلامية 


فإنه كان لا يعمل في تدبیر ملکه بغیر کتاب الیاسا» ام_۱) 

وهذا الکلام من هولاء العلماء آتِ علی مقتضی القاعدة العامة 
المتقررة في نصوص الشریعة والتي عبّر عنها الشيخ محمد 
ل الله چ امن هدي القران للتي هي هي آقوم: آ 


کفر بواح مخرج عن الملة الاسلامیته(. 





)١(‏ عقد الجمان في شأن حدود البلدان. ضمن مجموع رسائل وفتاوی. دراسة وتحقیق 
الفيع/ صالح الغزالي. لنيل درجة الدكتوراة ‏ كلية الشريعة جامعة أم القرئ ۱۶۲۱ه. 
(۲) آضواء البیان (4۳۹/۳) وانظر (۸۳/4-:۸). 

















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


المسألة الرابعة: شبهتان والجواب عنهما(۱): 

الشبهة الأولى: إن آغرب وأعجب ما یتمسك به المخالف في 
حکم التشریع الوضعي: هو القول بأن التشریع الوضعي لا یعتبر کفرا 
الا ذا کان تبدیل للدین . ویفسر التبدیل بآن یتخذ ذلك التشريع ديئًا 
ينسبه إلى الله تعالى وشرعه. فأما إن أقر صاحبه بأنه من عند غير الله 
فليس يع ذلك كفرًا مخرجًا من الملة!! ويستدل بعضهم لذلك بقوله 
تعالى : « آم لَه شرَسكتؤًا رثا لهم ين لين ما کم ادا یه > 
[الشوری/ ۰۲۲۱ ويقول: إن الاية كرت من جمع بين وصف 
التشريع والزعم أنه من آلدین . اقا التشریع وحده دون زعم أنه من 
الدين فلم تحك كفره!!. 

وفيما يلي أقوال بعضهم في اشتراط ذلك : 
کفر بمجرده؟ ثم قال: «هنا تکمن صعوبة التکفیر لأنه لا یفعله علی 
ره دين » یف هنا فانه لیس تبدياة لكل 
در اي وناب موی روا 
الفرنسية وقال هي من عند الله آو من شرعه تعالی. ولا يخفى أن 
الحکام بغیر ما آنزل الله اليوم لا. يزعمون ذلك» بل هم یصرحون آن 
هذه القوانین محضص نتاج عقول اسر القاصرة . والتبدیل بهذا 





)00 اقتصرت على هاتين الشبهتين لأن كل من خالف في حكم التشريع الوضعي من الطائفة 
التي التبست عليها المصطلحات الشرعية استند إلى هاتين الشبهتين» ولأن كثيرًا من الشبه 
قد أتى الجواب عنها في ثنایا ما تقدم. وانظر «الحکم بغیر ما آنزل ال" د/ او 
آتی علی عدد منها في مبحث مستقل. 

(۲) رسالة «تكفير من لم يحكم بما أنزل الله؟ ضمن كتاب (فتاوى فكرية)» ل د/ عبدالله بن بيّه 
ص(٤١۱)‏ . 























التشریع الوضعي ٠‏ 2 في ضوء العقيدة الاسلامية 


المعنی» لا بالمعنى الذي يذهب إليه أهل الغلوء كفر بإجماع 
الما 

ولو اقتصر الامر على هذا لهان. لانه فهم نسبه قائله إلى 
نفسه» لکن زاد بعضهم فحرّف آقوال العلماء وقولهم مالم یقولوه 
لینصر فهمه الذي أخطاً فيه» فنسب إلى الحافظ ابن کثیر آنه یقول 
بهذا. حيث قال أحدهم بعد أن قرّر القيد المذكور في اشتراط الحکم 
على التشريع الوضعي بكونه كفرًا: «وبهذا تنحلٌ الشبهة التي روّجها 
مروجوها حول الیاسق الجنکیز خاني» الذي فیه استحلال ما حرم ال 
وجعله ديئًا من عند الله. كما بينه ابن كثير فى البداية والنهاية 
۳ فهذا كفر» سواء جمع في ياسق أو فرق فن غر 

وزاد رفیقه الأمر توضيحًا في الإقرار بتقويلهم العلماء مالم 
يقولوه وتحریف مقاصدهم فقال : 

«وللومام ابن العربي المالكي كلام آخر جيدء فيه بيان جيد 
لمعنى التبديل» قال في أحكام القرآن 7 إن حكم بما عنده 
على أنه من عند الله فهو تبديل له يوجب الكفرء وإن حكم به هوی 
ومعصية فهو ذنب تدركه المغفرة» على أصل أهل السنة فى الغفران 
للمذنبين. اه. وهو بهذا المعنى نفسه عند شيخ الاسلام ابن تيمية 
- رحمه الله - كما سيأتي ص۱۰ - ۰.۱۸ آقول (لا يزال الكلام له): 
وهذا التبديل هو ذاته الذي قام به جنکز خان في الیاسق» کما قال 
الإمام ابن کثیر في البداية والنهاية ۱۲۸/۱۳۶ فقد کفرهم لأنهم 
جحدوا حكم الله قصدا منهم وعنادا وعمذدّاء كما قال هو نفسه في 





)۱( هزيمة الفکر التکفيري» لخالد العنبري» ص(۲۷ - حاشية). عن مجلة الدعوةء (YEE‏ 
4/ ربيع الآخر ١0ه.‏ وانظر «الحكم بغير ما أنزل الله وأصول التكفير» له أيضًا 
ص )١51(‏ ففيه نفس المعنى . 4 

() إحكام التقرير لأحكام مسألة التكفير» لمراد شكري» ص(۸۳). 























تفسيره) ا والذي فصده من کلام شیخ الاسلام هو قوله ‏ رحمه 
الله -: «الشرع المبدّل: هو الكذب على الله ورسوله. . . 
إن الدم والميتة حلال» ولو قال هذا مذهبي. . .»2 اه(" . 
والحواب : آن یقال: ان هذا القول مبني على فهم خاصٌ 
بأصححابه فهموا به معنی الدین والتبدیل» وبنوا علیه هذا الحکم الذي 
نصروه وقرروه. فهذا آساس الشبهة عندهم. 
أولاً: معنی الدین . الدین في اللغة یطلق علی عدة معان : 
١-فيطلق‏ ويراد به: الملك والسلطان والقهر على الطاعة 
والحکم والقضاء 3 الخدفین : قال في لسان العرب : «الدیان من اس 
الله عز وجل » معناه: الحكم الغا ضر والدیان : القهار ومنه قول 
ذي الاصبع العَذواني : 
لاه ابن عمك لا أفضلت فى حسب 
فینا ولا آنت ديّاني روني 
آي لست بقاهر لي فتسوس آمري. . . وهو فعال من دان الناس 





)١(‏ التحذیر من فتنة التکفیر: لعلي حسن عبدالحمید ص(۱۵ - حاشیة). وانظر بیان اللجنة 
الدائمة للبحوث العلمية والافتاء بالمملكة السعودية في فتوی التحذیر من کتابي «التحذیر 
من فتنة التكفير» وصيحة نذیر» رقم (۲۱۰۱۷) وتاریخ ۱۲۱//۱۶ه-. حیث وصفت 
هذا الفعل بأنه تحريف في النقل عن ابن كثير - رحمه الله . فإنه لم يقل ولم يبين أن 
جنکیز خان قد ادعی أن الیاسق من عند الله» بل قد نص وصرّح بأن جنکیز خان جمعه من 
آدیان شتى وأكثره كان من مجرد نظره وهواه» ولم يشر من قريب ولا من بعید أنه کان 
ینسبه إلى دين الله وشرعه. ولا حتی المتملك من ولده ممن انتسب الی الاسلام ادعی آنه 
من عند الله. وإن العجب ليبلغ منتهاه؛ أن يُنسب مثل هذا إلى رجل وثني مشرك لم يَدّع 
الإسلام أصلاً ولا ادّعى الانتساب إلى دين من الأديان حتى يحتاج إلى أن ينسب «ياسقه» 
إلى شرع الله. انظر الفتاوى (۰۵۲۱/۲۸ ۰۵۲۲ 00۲۳ والخطط للمقريزي 
(YI)‏ 

(۲( مجموع الفتاوی (۳/ ۲۹۸). 


























آي قهرهم علی الطاعة یقال : دنتهم فدانوا؛ آي قهرتهم فاطاعو»(. 

وقال في تاج العروس : «والدین: القهر والغلبة والاستعلای 
وبه فسر بعضهم حديث «الكيس من دان نفسه» أي قهرها وغلب 
علیها واستعلی . ۰ 

والدین : السلطان والدین: الملك وقد دنته دیا ملکته. 
والدین: الحکم. . . والدین : التدبیر... والدین: القضاء وبه فسر 
قتادة قوله تعالى : # ما كان لاد آخاه في دين الْمَيِكِ 4 [یوسف/ ۲۷ 
أي قضائه»"“ . 

۲ - ویطلق «الدين» ويراد به: الطاعة والانقياد والذل. 

قال في معجم مقاییس اللغة: «الدال والياء والنون أصل واحد 
إليه ترجع فروعه كلها. وهو جنس من الانقياد والذل. فالدين: 
الطاعة. يقال: دان يدين ديئاء إذا َصحَب وانقاد وأطاع - وقوم دين: 
آي مطیعون منقادون»(۳ . ويقول ابن جرير ‏ رحمه الله -: «كل مطيع 
ملکا آو ذا سلطان فهو دائن لب يقال منه: دان فلان لفلان فهو یدین 
له دنیّا. قال زهیر: 
لئن حللث بجو في بني أسلٍ في دين عمرو وحالت بيننا فدك»“ 

۲ ویطلق «الدین» ويراد به الحال التي يكون عليها المرء 
والعادة المتبعة. قال في اللسان: «والدين العادة والشن تقول 
العرب : ما زال ذلك ديني وديّدني أي عادتي». «والدين: الحال» 
قال ار ين شم سراما موقي فقال : لو لقيتني على 


دين غير هذه لأخبرتك)0* . 





١55/1١" )١(‏ -59ل). 
.)5١8/9( )0(‏ 

.)"١9/5( 5 

(5) تفسير ابن جرير .)١١9/١١(‏ 

( (۰)۱۷۰/۱۳ وانظر تاج العروس (۲۰۸/۹). 




















التشریع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


وقال في معجم مقاییس اللغة: «فأما قولهم : ان العادة يقال لها 
دین» فان کان صحيحًا فلأنَ النفس إذا اعتادت شيئًا مَجَتْ معه 
وانقادت له»۲۲۲. 

وقد ربط د. محمد عبداله دراز(آگ - رحمه الله - بين هذه 
المعاني و جيداء قرّر فيه أن لفظ الدین يدور حول معنى لزوم 
الانقیاد وآن تلك الاطلاقات الثلائة التي تقدمت هي آرکانه» فهو 
إلزام بالانقیاد من جانب طرف يملك ذلك» والتزام بالانقیاد من 
جانب طرف آخر» والرابط , MRE‏ 
فقال: «إذا نظرنا فى اشتقاق هذه الكلمة ووجوه تصريفهاء نرى من 
وراء هذا الاختلاف الظاهر تقاربا شدیدّا بل صلة تامة في جوهر 
ال ۰ 

بان :أن كلمة الدين تؤخذ تارة من فعل متعبٍ بنفسه: دانه 
یدینه» وتارة من فحل متعدٍ باللام: دان له» وتارة من فعل متعد 
بالباء : دان به. 

١‏ فاذا قلنا: دانه دیئاء عنینا بذلك آنه ملکه وحکمه وساسه 
ودبره وقهره وحاسبه وقضى في شأنه وجازاه وكافأه. فالدين في هذا 
الا شستخمال يدور على معنى الملك والتصرف بما هو من شأن 
الملوك: من السياسة والتدبیر والحکم والقهر والمحاسبة 
والمجازاة. 

۲-واذا قلنا: دان له آردنا آنه آطاعه وخضع لقب وواضح 
أن هذا المعنى الثاني ملازم للأول ومطاوع له» دانه فدان له: أي 
قهره على الطاعة فخضع له. 





( (۳۱۹/۲). 
)۲( ققیه متأدب مصري آزهري؛ E‏ العلماء باهر له عدة کتب منها: 























۲ ولذا قلنا: دان بالشيء كان معناه أنه اتخذه ديئًا ومذهباء 
أي اعتقده أو اعتاده أو تخلق به. فالدين على هذا هو المذهب 
والطريقة التي يسير عليها المرء نظريًا أو عمليًا. 

فالمذهب العملي لکل امریء هو عادته وسیرت. كما يقال: 
هذا ديني ودَيْدني. والمذهب النظری عنده هو عقيدته ورأيه الذي 
يعتنقه» ومن ذلك قولهم : ديّنت الرجل» أي وكلته إلى دينه ولم 
آعترض علیه فیما یراه سائغا في اعتقاده. 

ولا یخنی آن هذا الاستعمال الثالث تابع آیضا للاستعمالین 
قبله> لأن العادة أو العقيدة التي يدان بهاء لها من السلطان على 
صاحبها ما يجعله ينقاد لها ويلتزم اتباعها 

وجملة القول في هذه المعاني اللغوية: أن كلمة الدين عند 
العرب تشير إلى علاقة بين طرفين يعظم أحدهما الآخر ويخضع له. 
فإذا وصف بها الطرف الأول كانت خضوعًا وانقیادّا» وإذا وصف بها 
الطرف الثاني كانت أمرًا وسلطانًا وحكمًا وإلزامّاء وإذا نظر بها إلى 
الرباط الجامع بي بين الطرفين كانت هي الدستور المنظم لتلك العلاقة 
آو المظهر ا عنها. ونستطیع آن نقول إن المادة كلها تدور 
علی معنی لزوم الانقیاد» فإن الاستعمال الأول: الدين هو إلزام 
الانقیاد» وفي الااستعمال الثاني : هو التزام الانقیاد» وفي الاستعمال 
الثالث : هو المبداً الذي یلتزم الانقیاد له» اه( . 

وكذلك هو في الشرع : الطاعة الدائمة اللازمة التي قد صارت 
عادة» بخلاف الطاعة مرة واحدة. والدين بالمعنى الخاص هو الدين 
الحق الذي أمر الله به» وهو بتضمن رکنین: إخلاص العبادة له 
وحده» وافراده بالطاعة. فذا خل العبد بآحدهما فقد جعل بعض 
الدين لله وبعضه لغير الله . قال الله تعالى: # وقَلیلَوُم حَي لاتکورت 





)۱( الدین» د/ دراز صس(۲۵ - ۲۷). 




















التشريع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 
َة ويڪو لین ڪلم ب ) [الانفال/ ۳۹] یقول ابن جرير 
رحمه الله -: ايقول تعالى ذكره للمؤمنين به وبرسوله. . . فقاتلوهم 
حتى لا يكون شركء ولا يعبد إلا الله وحده لا شريك له فيرتفع 
البلاء عن عباد الله من الأرض وهو الفتنة ويكون الدين كله لله 
يقول: حتى تكون الطاعة والعبادة كلها لله خالصة دون غیره»۲۱. 

وقال ابن تيمية ‏ رحمه الله : «والدين هو الطاعة» فإذا كان 
بعض الدين لله وبعضه لغير الله وجب القتال حتى يكون الدين كله 
وه( 

فإذا صرف ذلك أو بعضه لغير الله فقد صار الدين لغير الله 

وهو الدين الباطل» وليس من شرط الدين الباطل - لكي یعتبر دیا - 
تن إلى :اله أذر إلى شرع وود ۱ 

وقد جاء في القرآن إطلاق لفظ «الدين» على العبادة التي لله 
وعلی العبادة التي لغیره» وأطلق أيضًا على حكم الله وتشريعه وعلى 
حکم غیره وتشریع غیره؛ 

فمن الأول: قول الله تعالی: * وم 


مرا وا توا اه سید 
لت حتقاء ويقيموا الصّلَوة ویو لرکرة ودک رین الْيَيَمَةِ () 4 [البينة/ ه] 
قال ابن كثير - رحمه الله -:  «‏ وَدَلِكَ دِبن الْيِيَمَةِ © *. أي الملة 
القائمة العادلة. . . وقد استدل كثير من الأئمة - كالزهري والشافعى - 
بهذه الاية الكريمة أن الأعمال من الإيمان» اه" . ومنه قوله تعالی : 
« اق ومک إل یا رب الى فر الاس َل [الروم/ 0۳۰ 
قال ابن كثير ‏ رحمه الله : «فسدّد وجهك واستمر على الدين الذي 


6 





0 تمي O‏ 
)۲( مجموع الفتاوی (۵44/۲۸). 


(۳) تفسير ابن كثير (4/ ۸۵۳). 























التشریع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 
شرعه الله لك من الحنيفية ملة إبراهيم. . .» اه . 

ومن إطلاقه على العبادة المصروفة لغير الله قول الله تعالی : 
۶ لح دیلک ول ین( [الکافرون/ 5]. 

ومن الثاني: قوله ا 9 آلراتیة والزانی ادوا کل وود يتا َه لدو 
وک اتف دنل ان کت نون ان رواخ ره [النور/ ۲] فقد 
جاء اٍطلاق لفظ «الدین» هنا على حکم الّه وتشریعه» یقول ابن کثیر 
رحمه الله -: «قوله تعالى: # وک دير هم رأف فى دين أله 6 أي في 
حكم اللهء أي لا ترآفوا بهما في شرع الله . 1 المنهي عنه الرأفة 
الطبيعية على ترك الحد» وإنما. هي الرأفة التي تحمل الحاكم على 
ترك الحد فلا يجوز ذلك» اها" 

ومن إطلاقه على حكم غير الله 0 غيره: قوله تعالى في 
و و واخوته : كدر للك کدنا شق ما كن ادي دين 
الم الا أن يع ln‏ وَعَوَنَ کل ذی ور 
ي [یوسف/ ۷5] يقول ابن جرير ‏ رحمه الله -: «وقوله ما 
کت اعد اه نی دین المیب ال أن ىة اد4 يقول: ما كان یوسف 
لأخذ أخاء في حكم ملك مصر وقضائه وطاعت - متهم ؛ لأنه لم يكن 
من حكم ذلك الملك وقضائه أن يُسترق أحدٌّ بالسرقة» فلم يكن 
لیوسف آخحذ أخيه في حكم ملك أرضه الا أن یشاء الله بكيده الذي 
كاده له حتی آسلم من وجد في وعائه الصواع او نز ورفقاوه 
بحکمهم علیه. وطابت آنفسهم بالتسلیم» ثم ذكر 0 في معنی 
۶ دین الم واختلاف آلفاظها مع تقارب معانیها» ثم قال: «وهذه 
الأقوال وان اختلفت ألفاظ قائليها في معنى # دين 7 فمتقاربة 
المعاني» لأن من أخذه في سلطان الملك عامله بعمله. . . وذلك منه 





( المرجع نفسه (1۸۸/۳). 
( تفسير ابن كثير .)51١9/5(‏ 




















التشريع الوضعي ٠‏ 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


حكم عليه» وحكمه عليه قضاؤه. وأصل الدين الطاعة» اه( . 

وقال الشیخ القاسمي» - رحمه الله -: « ف دین أَلْمَيِكِ»: أي 
شرعه وقانونه. .. ویستدل به على جواز تسمية قوانين ملل الكفر 
دیا لها» ا 

وعلی مذا فان التشریع الوضعي یعتبر دیا لمن اتخذه ویصدق 
عليه وصفه ب «الدين» لغة وشرعاء لانه قد اجتمعت فیه الاطلاقات 
الثلائة لمعنی «الدین»» حيث إنه يدور حول لزوم الانقياد: فهو إلزام 
بالانقیاد من طرف يملكهء والتزام بالانقياد من طرف آخرء ومبداً 
يلتزم الانقياد له. والمراد منه أن يكون طاعة معتادة ومنهجًا يسلكه 
الناس. ولأجل هذا قيل بالفرق بين الحكم بغير ما أنزل الله على 
الاستمرار» وبين الحكم بغير ما أنزل الله في قضية معينة أحيانًا. 
فالأول : كفر أكبر» وهو يشمل التشريع الوضعي» لأن فيه جََعْادٌ 
محضًا لبعض الدين لغير الله. والثاني كفر أصغرء لأنه ليس محضًا 
في جعل بعض الدین لغیر ال وإنما هو من جملة الذنوب 
والمعاصي التي لا تخرج صاحبها من الملة بمجردها. 

وإلى هذا يشير الشيخ عبدالرحمن بن حسن -رحمه ال - 
بقوله : «من الناس من یحکم بین الخصمین برآیه وهواه» ومنهم من 
يتبع في ذلك سلفه ويحكم بما کانوا یحکمون به. وهذا کفر [ذا 
استقر وغلب علی من تصدی لذلك ممن یرجم الناس إليه إذا 
اختلفوا» اه( . 

وهذا هو معنی قول |سماعیل القاضي - رحمه الّه -: «مَنْ فعل 
مثل ما فعلوا [أي الیهود] واخترع حکمّا یخالف به حکم اش وجعله 


.)755-175/1١7( تفسير ابن جرير‎ )١( 
.)۳۵۷۰-۳۵۷۰/۹( محاسن التأویل‎ )( 


۳( فرة عیون الموحدین . ص(۲۱۵). 

















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


ديئًا يعمل به: فقد لزمه مثل ما لزمهم من الوعید المذکور حاکمّا کان 
أو فقوله: «وجعله دیتا» يعني أنه جعل ذلك عادة له وحالاً 
مستمرة ومنهجا يسير عليه» واستقر ذلك عنده وغلب عليه. وهذا 
يصدق على التشريع الوضعي والحكم به على الاستمرار. 

وهو كذلك معنى قول المقريزي ‏ رحمه الله - في التتار: «فلما 
مات [يعني جنكز خان] التزم مَنْ بعده من أولاده وأتباعهم حكم 
الياسه كالتزام أول المسلمين حکم القرآن وجعلوا ذلك ديئًا لم 
یعرف عن آحد منهم مخالفته بوجه». والله أعلم. 

ولشيخ الإسلام ‏ رحمه الله - تقریر مهم في لفظ «الدین» 
واطلاقاته» يؤكد فيه ما تقدم بیانه» حیث یقول: «والدین هو الطاعة 
والعاد:(۳؟ والحْلق. . فهو الطاعة الدائمة اللازمة التي قد صارت عادة 
ل بیخلاف الطاعة 2 واحدة. ولهذا ۳ الدین بالعادة 
والخُلقء ويفسر الخُلق بالدين أيضّاء كما في قوله تعالی: « وک 
عل خن عَظير © 4 [القلم/ 4] قال ابن عباس: على دين عظيم. 
وذكره عنه سفيان بن عيينة» وأخذه الإمام أحمد عن سفيان بن عيينة» 
وبذلك فسراه. وكذلك يفسر بالعادة» كما قال الشاعر: أهذا دينه أبدًا 
وديني. ومنه الدَيْدَنء يقال: هذا ديدنه» أي عادته اللازمة». 

«ودان: يكون من الأعلى القاهرء ويكون من المطيع. يقال: 
دنته فدان» أي قهرته فذل... ويقال في الأعلى: كما تدين تدان. 

وأما ذين المطيع فيستعمل متعديًا ودائمًا ولازمّاء يقال: دنتٌ 
الله ودنٹ لله. ويقال: فلان لا يدين الله ديئاء ولا يدين لله؛ لأن فيه 





)0( نقلاً عن فتح الباري . 

(۲) الخطط (۲۲۱/۲). 

0 في المطبوع (العبادة» . والتفصیل الذي ذکره الشیخ بعد هذه الجملة شارخا لها يدل على 
أن الصواب «العادة» كما ترى. والله أعلم . 











التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


معنی الطاعة والعبادة ومعنی الذل» فاذا قیل : دان الله فهو قولك 
أطاع الله وأحبهء وإذا قيل دان لله فهو كقولك ذل لله وخشع لها . 

ثم ذكر أن التزام بني آدم بالأمور التي يحتاجونها حتى تصبح 
لهم عاده: وخلقاه يعتبر ديئًا. وهذا يكون حما إن وافق شرع اللّه» 
ویکون باطلاً إن خالف شرع الله فقال: «وإذا كان کذلك فالأمور 
التي يحتاجون إليهاء یحتاجون آن یوجبوها علی آنفسهم. والأمور 
التي تضرهم یحتاجون آن یحرموها علی نفوسهم وذلك دينهم 
وذلك لا یکون لا باتفاقهم علی ذلك وهو التعاهد والتعاقد. . . 

فهذا من الدین المشترك بین جمیع بني آدم من التزام واجبات 
ومحرمات وهو الوفاء والعهد. وهذا قد يكون باطلاً فاسدًا إذا كان 
فيه مضرة لهم راجحة على منفعته» وقد يكون دين حق إذا كانت 
منفعته خالصة”“ أو راجحة. كما قال تعالى: فل يأ 
الگفزوت وج لا عبد ما ڈو €9 رلا اشد عنيذود ما اعد © رل آنأ 
یڈ کا عدم © ول اث عيذود ا اعد © لک ریگ مَل دين ©4 


[الكافرون] وقال تعالى : # ما 53 ا لا الم 4 


[يوسف/ 76] وقال تعالی  :‏ یلوا اریت لا ونوت باه وک بار 
لک ولا روت ما رورش ول نوک وی لح لک أوثوأ 
کب [التوبة/ ۲۹]. 

والدین الحق هو طاعة الله وعبادته» كما بينا أنَّ الدين هو 
الطاعة المعتادة التي صارت خلقا» اه . 

وأما ما يذكره المخالف من أنَّ مناط الكفر في التشريع 
الوضعي - أن ينسب إلى الله فهو أغرب ما قيل. ومتى كان يشترط 
في أفعال الكفر حتى تكون كفرًا أن تنسب إلى دين الله؟! بل إِنّ 


)۲( قاعدة في المحبة - ضمن جامع المسائل . ( ۲ ۵ ۲۲۳ 




















التشریع الوضعي : في ضوء العقيدة الاسلامية 


التشریع الوضعي کفر وان قال صاحبه ان حکم الشرع أفضل . فانه 
عزل للشرع واقصاء له. کما قال الشیخ این ابر اهیم - رحمه اللّه -: 
«لو قال من حکم القانون آنا آعتقد آنه باطل فهذا لا آثر له» بل هو 
عزل للشرع» کما لو قال آحد آنا آعبد الاوثان وأعتقد آنها باطل»۱9) 
وقال : «آما الذي جعل قوانین بترتیب وتخضیع فهو کفر» وان قالوا: 
أخطأنا وحكم الشرع آعدل»۳. وليس في آية الشوری: ۷ آم له 
شر ڪا سرغو هم ِن ال مالم يا أيه 2 [الشوری/ ]١‏ التي 
ی ی حا ع فى داتعي الذي تالو . بخلاف آية 
المائدة: « ون لر مشک ییا أل اه کیک هم الکنورد © 4 
CN yS‏ 
اليهودء ولم يأت في الآيات تقييده بافتراء نسبته إلى اه ولا 
بالجحود آو الاستحلال . 

والاستدلال باية الشوری مبني على أنْ ا عند المخالف 
لا یطلق الا على ما ینسب إلى الله وشرعه. وما تقدم من بیان لفظ 
0 واطلاقاته يكفي في رد هذا الفهم وبیان خطثه وخطاً ما بني 

عليه . والله أعلم . 

ثانيًا: وأما التبديل» فبیانه فیما يلي : 

آ ) إنه ليس هناك ما يدل على اشتراط التبدیل الذي ذکروه 
في المناط الوحيد لكون التشريع الوضعي أو الحكم به على 
الاستمرار كفوًا. 

وما ثقل من كلام ابن العربي وابن تيمية لا يكفي دليلاً على ما 
ذهب إليه هؤلاء : 
- لأنه لا يفهم من كلام ابن العربي أنه يحصر معنى التبديل 





(۲) المرجم نفسه (۲۸۰/۱۲). 

















في نسبة المبدّل اٍلی شرع ال ولا أنه المناط الوحید لکون التشریع 
الوضعي كفرًا. وانما غاية ذلك أن يقال: إنه ذكر إحدى الصور التى 
يكفر بها الحاكم بغير ما أنزل الله. وهي أعظم الحالات. 

١‏ - وأما كلام ابن تيمية ‏ رحمه الله فهو أبعد عن الاستدلال 
به فيما سيق لأجله؛ لأمرين: 

الأول: أن الشيخ قد ذكر في موضع آخر مثل هذا الكلام الذي 
نقل عنه هناء ثم أعقبه ببيان أن هذا نوع من التبديل» لا أنه الصورة 
الوحيدة للتبديل. فقال وهو يتكلم عن الشرع المبدّل: «وأما إن 
أضاف أحد إلى الشريعة ماليس منهاء من أحاديث مفتراة أو تأول 
النصوص بخلاف مراد الله ونحو ذلك» فهو نوع من التبديل»“. 

والثاني: آنْ قول الشيخ الذي ثقل عنه إذا روجع في سياقه 
وجد أنه لم يكن يقصد به التعريف الجامع للفظ «التبدیل» ولا كان 
كلامه عن التشريع الوضعي أصلاًٌء ولا عن الحكم بغير ما أنزل الله 
على الاستمرار» بل كان يتكلم عما حصل له من الظلم على أيدي 
مخالفیه من بعضص القضات وسجنهم له ولمن معه » مع ادعاء آن 
حكمهم عليه بالسجن والتخطئة لما يدعو إليه كان بالشرع وآنه هو 
الذي يدل عليه الشرع. وذلك بسبب ما كتبه من تقرير اعتقاد أهل 
السنة. وقد كان هذا منهم ظلمًا له وكذبًا على الشرع. فكان حكمهم 
هذا حكمًا بغير ما أنزل الله. لكن مثل هذا الحكم لا يكفر صاحبه إلا 
بأن يعلم أن هذا ظلم بیّن مخالف للشرع ومع ذلك ينسبه إلى الشرع. 
ولذلك قيّد الشيخ مناط الكفر فيه بذلك. فهو يتكلم عن هذه المسألة 
وأمثالهاء التي هي من باب الحكم في القضية المعينة» لا من باب 
التشريع الوضعي أو الحكم بغير ما أنزل الله على الاستمرار. 

وإليك كلامه» حيث قال وهو يصف ما فعلوه به: 





.)550/١١( مجموع الفتاوى‎ )١( 




















التشريع الوضعي ۰ في ضوء العقيدة الاسلامية 


«فلما ذهبوا بي إلى الحبس حكم بما حكم به وأثبت ما أثبت 
وامر فى الات اليدلطاي هما أمر بهد 

فهل يقول أحد من اليهود أو النصارى دع المسلمين ‏ أنَّ هذا 
الحبس بالشرع؟ فضلاً عن أن يقال شرع محمد بن عبدالله. وهذا مما 
يعلم الصبيان الصغار بالاضطرار من دين الإسلام أنه مخالف لشرع 
محمد بن عبداله . وهذا الحاكم وذووه دائما یقولون: فعلنا ما فعلنا 
بشرع محمد بن عبداله. وهذا الحکم مخالقا لشرع الله الذي أجمع 
عليه من أكثر من عشرين وجها. وبأي ذنب خبس اخوتي في دين 
الا سلام غير الكذب والبهتان» ومن قال: إن ذلك فعل بالشرع فقد 
: 0( 
کفر باجماع المسلمین» ۰ . ۰ 

إلى أن قال: «الشرع المبدل: هو الكذب على الله ورسوله أو 
على الناس بشهادات الزور ونحوهاء والظلم البيّن. فمن قال: إنَّ 
هذا من شرع الله فقد كفر بلا نزاع» کمن قال: ان الدم والميتة 

فلو كان الذي حكم به ابن مخلوف هو مذهب مالك أو 
الأشعري» لم يكن له أن يلزم جميع الناس بهء ويعاقب من لم يوافقه 
عليه» باتفاق الامة. فكيف والقول الذي يقوله ويلزم به هو خلاف 
بضعة وعشرین وجهّا؟ وعامتها باجماع المسلمین»۳. «و] قد علم 
منه الخاص والعام آنه جعل ما فعل في هذه القضية شرع محمد بن 
عبدالله . ١‏ 


)۱( مجموع الفتاوی (/ 0۳ _ (Yo‏ 
(۷) المرجع نفسه (۲۲۸/۳- ۲5۹). 























المجمع علیه آو بدل الشرع المجمع علیه» کان كافرًا مرتدًا باتفاق 
الفقهاء ۹« 

بل اد في کلام الشیخ هذا ما ثٍ ین آن تخییر الشرع کفر ولو لم 
ينسبه إلى دين اللهء فإنه قال: ا رها شم الله فقد كفر 
بلا نزاع» کمن قال: إن الدم والميتة حلال ولو قال هذا مذهبي ونحو 
ذلك». فذكر أن جعل الحرا م المجمع عليه حلالاً ولو لم يُنسب إلى 
دين الله بل نسبه صاحبه إلى مذهب نفسه E‏ 

(ب) فإن ثم أن معنی التبدیل محصور فیما ذکروه 
م حصر مناط الكفر في هذه الصورة» وأن تكون هي المناط 
الوحید لجمیع حالات الحکم بغیر ما آنزل الّه» بل اختيار غير شرع 
ره وا ار اتن ۳ ون لم ينسبه صاحبه إلى 
شرع اللّه . 

وفي بيان هذا يقول الشيخ صالح الفوزان""*۰ في رده علی من 
قال: «التبديل في الحكم في اصطلاح العلماء ا 
الله على أنه من عند الله» كمن حكم بالقوانين ن الفرنسية وقال هي من 
عند الله أو من شرعه تعالى. .. والتبديل بهذا المعنى» لا بالمعنی 
الذي يذهب إليه أهل الغلوء کفر بإجماع المسلمین» اه . فقال 
الشیخ : «نقول: هذا التبدیل الذي ذکرت آنه کفر باجماع المسلمین» 
هو تبدیل غیر موجود. وانما هو افتراضي من عندك لا یقول به أحد 
من الحکام الیوم ولا قبل الیوم. وانما هناك استبدال» هو اختیار 
جعل القوانين الوضعية بديلة عن الشريعة الاسلامية» والغاء المحاکم 
( المرجع السابق (۲۰۷/۳). 
00 عالم معاصرء له جهود کبيرة في دفع شبه المبتدعة وکشف تلبیسهم وتقریر عقيدة السلف 

الصالح في قوة وحزم. وهو عضو هيئة كبار العلماء وعضو اللجنة الدائمة للإفتاء بالمملكة 


السعودية. 
(۳( تقدم نقل هذا الکلام ص(۱-۳۸۰ .(A‏ 




















التشريع الوضعي ۰ في ضوء العقيدة الاسلامية 


الشرعية» وهذا كفر آیضا؛ لأنه يزيح تحكيم الشريعة الإسلامية 
وينحيها نهائيًا ويحل محلها القوانين الوضعية. فماذا بقي للاسلام؟ 
وما فعل ذلك إلا لأنه يعتنقها ويراها أحسن من الشريعة. 

وهذا لم تذكره ولم تبين حكمهء مع أنه فصل للدين عن 
الدولة. فكان الحكم قاصرًا عندك على التبديل فقط حيث ذكرت أنه 
مجمع علی کفر من یراه. وکان قسیمه ‏ وهو الا یلاله فيه نخلااف 
حسبما ذکرت وهذا یهام یجب بیانه» اه . 


م. * 


(ج) ومع هذاء فإن ما ذكروه من تفسير معنى «التبديل» تفسير 
ناقص» فإن التبديل يُفسر بأمرين : 

تغيير صورة الشيء» والثاني: تنحية الشيء واستئناف شيء آخر 
غيره. وهم اقتصروا على المعنى الأول» وتركوا الثاني!! 

يقول الإمام الأزهري ‏ رحمه الله في بيان مهم لهذا: «قال أبو 
العباس» أحمد بن يحيى الفراء: يقال: أبدلت الخاتم بالحلقة إذا 
نحيت هذا وجعلت هذا مكانه» وبدلت الخاتم بالحلقة إذا أذبته 
وسؤيته حلقة» وبدلت الحلقة بالخاتم إذا أذبتها وجعلتها خاتمًا. 

قال أبو العباس: وحقيقته أن التبديل تغيير الصورة إلى صورة 
أخرى والجوهرة بعينهاء والابدال تنحية الجوهرة واستثناف جوهرة 
اجرف 

قال أبو عمر: وعرضت هذا على المبرد فاستحسنه» وزاد فیه. 
فقال: قد جعلت العرب بدّلت بمعنى أبدلت» وهو قول الله عز وجل 
« تأوكيلك بَدَلُ أنه سِيَكَاتِهِمَ حَسَتَديٌ 4» ألا ترئ أنه قد أزال السيئات 





(۱) التحذیر من كتاب «هزيمة الفكر التكفيري» لخالد العنبري. بقلم الشيخ صالح الفوزان _ 
مجلة الاعوة ع/۱۷۵۹ 6 ربيع الآخر ١47١ه.‏ وهو ضمن (التحذیر من الارجاء) 
صس(۲۰ - ۲۷). 














التشریع الوضعي قي ضوء العقيدة الاسلامية 


وجعل مکانها حسنات . 

فال واما شط a‏ الله : 6 

نیت جلو دهم بد لهم جلودا عرعاکه قال : فهذه هی الجوهرة وتبدیلها 

e‏ ال ا بالعذاب فردت 
صورة جلودهم الأولى لما نضجت تلك الصورة» فالجوهرة واحدة 
والصورة تختلف» اه( . 

وکان صاحب المصباح المنیر یلخص هذا بقوله: «أبدلته بكذا 
إبدالاً نحيت الأول وجعلت الثاني مكانه. وبدّلته تبديلاً بمعنى غكّرت 
صورته تخيية!70 , 

وتقدم فيما نقله الأزهري آن آبدل بمعنی بدّل عند العرب 
وذكر الراغب الأصفهانى أن التبدیل والابدال والاستبدال بمعنی واحد 
وهو جعل شيء مكان آ 0© 

وعلی مذا فان التشریع الوضعي تبدیل لحکم الشريعة الربانیق 
سواء نسبه صاحبه لی ال أو لم يسبه وصرح أنه غير شرع الله . 
ويكون التبديل في حال نسبته إلى الله بمعنى تغيير صورة شرع الله إلى 
غیره مع بقاء نسبته ويكون التبديل في حال عدم نسبته إلى شرع الله 
والتصريح بأنه غيره بمعنى تنحية شرع الله واستئناف تشریع آخر 
غيره. 
الشبهة الثانية : 

ومما يستند إليه بعضهم في إنكار أن يكون وصف التشريع 
الوضعي بالكفر الأكبر مطلقًا هو قول أهل السنة والجماعة ‏ أن أهل 
(۱) تهذيب اللغة (۱۳۲-۱۳۱/۱۶). 


۱ ۰۳ المصباح المنير› ص(۱‎ (Y) 
مفردات ألفاظ القرآن» ص(۱۱۱).‎ )۳ 























التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


السنة قد قالوا بالتفصیل في حکم البدعة. وأنها تنقسم إلى بدعة 
مکفرة وبدعة غير مكفرة . قال: فكذلك التشريع TT‏ 
المکفر وغیر المکفر» بجامع کون کل من البدعة والتشريع الوضعي 
بدعةً واحداثا في الدین . بل البدعة آشد من جهة أن صاحبها پنسپها 
إلى الشرع الالهي بخلاف التشریع الوضعي فان صحابه لا یسبونه 
الی الشرع - ومع هذا قال آهل السنة بالتفصیل في حکم البدعة. 
فالقول به فیما یتعلق بالتشریع الوضعي - علی زعمه - آولی . یقول : 
«المبتدع في الدین والمشرّع للقوانین هما مثلان لا یختلفان» وما 
يقال في هذا يقال في هذا» ونقل كلام الشاطبي ‏ رحمه الله - ا 
البدعة» ثم قال: «خلاصة القول: أن ما قاله المعاصرون في 
الحاكمين بالقوانين الوضعية قاله علماؤنا الأقدمون في المبتدع. 
والفرق بين المعاصرين والأقدمين» أنَّ المعاصرين أطلقوا القول 
بالتكفير من غير ما تفصيل» أما الأقدمون الراسخون في العلم 
فقسموا البدعة إلى قسمين: بدعة مكفرة وبدعة غير مكفرة. واتفةّ 
أهل السنة على هذا التقسيم» والشريعة تأبى التفريق بين المتمائلات 
آو الجمع بين المختلفات. فالمبتدع والحاکم بغیر ما آنزل ار( 
سيّان» فحکمهما واحد لا یختلف البتة. . ۰» اه . 


والجواب: آن الابتداع یحمل صفة التشریع» إذ هو اختراع 
يقة في الدين على جهة التعبد على غير مثالٍ سابق لها في 
الشريعة. ومن ثم فإن الشاطبي رحمه اللّه - يكرر وصف البدعة بأنها 
تشريع كما في کتابه الاعتصام» ويعلل ذلك بكونها تتضمن مضاهاة 
التشريع الإلهي من جهة أن صاحبها يقصد بها ما يقصد بالطريقة 
الولهية» ومن جهة قصد المداومة عليها وأن تكون طريقة مسلوكة 
)۱( يقصد به المشرعء كما تقدم في كلامه. 
الحکم بغیر ما آنزل له وآصول التکفیر» لخالد العنبري؛ ص(۹۵-۹۳). 





في ضوء العقیدة الاسلامية 








التشريع الوضعي 


دا 

لكن» قد تقرر فيما سبق من الباب الأول أن للتشریع حقيقةء 
وحقيقته الاستقلال في إنشاء طريقة للتعبد أو الطاعة» أو في الإلزام 
بهاء أو في الإذن فيها. وفرق بين الحقيقة والصفةء فكون البدعة 
- في الجملة - تتضمن صفة التشريع» لا يلزم منه أن تكون كل بدعة 
- على التفصيل - تتضمن حقيقة التشريع» ل ل ل 
وأنها تنقسم من حيث تضمنها حقيقة التشريع من عدمه إلى قسمين 

-١‏ قسم يقابل التشريع الإلهي ويضاهيه حقيقة من كل وجه. 
وهو القائم على الاستقلال عن الشرع الالهيی» وذلك لاعتماده على 
الرأي المحض والهوى المحض. ومنه ما بني على تأويل غير معتبر 
شرعا أو شبهة غير معتبرة. 

فهذا القسم تشريع حكمه حكم التشريع الوضعي من كل وجه. 
وهو الذي يسميه الشاطبي ‏ رحمه الله البدعة الحقيقية؛ لأنه مبنيٌ 
على الرأي المحض لا الهوى ' . 

"- وقسم لا يظهر فيه الاستقلال عن الشرع الإلهي ولا الاعتماد 
على الرأي المحض والهوی المطلق» > بل فيه شبهة الاستناد إلى 
الشريعة والتعلق پما تشابه منها. فهذا لا ینرّل علیه حكم التشريع 
الوضعي بل یفرق بینه وبينه . 

وهذا التقسیم قائم علی اعتبار آن البدعة منها ما یکون قائمّا 
على الرأي المحض والهوی المطلق» ومنها ما یصدر عن مزاحمة 
الهوی متابعة الشرع . بخلاف التشریع الوضعي فانه قائم علی الرآي 
المحض في جمیع صوره. فلا یدخله التقسیم. وهذا ما یقرره 
الشاطبي ‏ رحمه الله - حيث یقول عن الکفار آهل الجاهلية الذین 








( یراجع: الاعتصام (۵۳-۵۱/۱). 
( یراجع: الاعتصام (۳۲۸/۱) و(۲/ ۳۷). 














التشريع الوضعر ® فى ضوء العقيدة الاسلامية 


بعث فيهم النبي كله : احتی صار التشریع دیدئا لهم وتغيير ملة 
إبراهيم عليه السلام سهلاً عليهم. فأنشأ ذلك أصلاً مضافا اليهی 
وقاعدة رضوا بهاء وهي التشريع المطلق لا الهوى» اه ٠‏ 

وین آن صاحب التشريع متبع للهوى بإطلاق فهو غير مصدق 
الخ واا وصاحب البدعة مصدق بالشريعة متبع لهاء > لکن مع 
مزاحمة الهوی . فقال : (المتبع للهوی علی الاطلاق من لم یصدق 
لعزي وام . وأما من صدق بها وبلغ فيها مبلعًا يظن به أنه غير 

متبع الا مقتضی الدلیل , يصير إلى حيث آصاره. فمثله لا يقال فيه إنه 
متبع للهوی مطلقّا. بل هو متبع للشرع ولکن بحیث یزاحمه الهوی 
في مطالبه من جهة اتباع المتشابه. فشارك آهل الهوی في دخوله 
الهوی في نحلتی وشارك آمل الحق في آنه لا یقبل الا ما عليه دليل 
غ SS‏ مع أهل 
الحق في مطلب واحدٍ وهو اتباع الشريعة» اھ 

وبهذا یظهر آن قول آهل السنة في التشریع الوضعي مستقیم 
علی آصولهم ولا يتعارض مع فولهم في البدعة. والذي حاول 
بعضهم التشغیب به علیهم". ویظهر آن بینهما اشتراك من وجه دون 
وجه. فکل تشریع وضعي بدعة و|حداث» ولیست کل بدعة تشریعا. 

وبعد : 

فان عدم اعتبار التشریع الوضعي کفرا بذاته هو آثر من آثار 
مذهب الارجاء المذموم المبني علی قولهم في الایمان ومسائله. 
وفي تقرير هذا یقول الشیخ بکر آبو زید: «وهذا الارجاء «تأخیر 





( المرجع نفسه (۲۰۲/۲) فنجده هنا یفرق بین الأمرین. 

(۲) الموافقات (۲۲۳/4). 

0 ويراجع: الحكم بغير ما أنزل الله للدكتور/ المحمود ص(۳۳۲-۳۱۸) فقد رد على هذه 
ا 7 أخرى . 


























التشریع الوضعي 4 في ضوء العقیدة الاسلامية 





الا ونمییع ا ااه ا الألوهية» . وكان م من او 
آثاره في عصرنا: كيوك التشریع» بالخروج عن شريعة رب الأرض 
والسماء ء بالقوانین ن¿ الوضعية» فهذه على مقتضى هذا الارچاء ات 
کا ومعلوم 5 الحكم بغير ما أنزل الله معاندة للشرع ومکابرة 
لأحكامه ومشاقة لله ورسوله» اه(“ 

ومن تأثر بهذا القول ممن یری رآي آهل السنة في الإيمان 
ومسائله فقد دخلت عليه الشبهة» ولعل سببها أنه ظن أنَّ وصف 
التشريع الوضعي والحكم به على الاستمرار بالکفر الاکبر» يلزم منه 
تكفير المعين ممن يتبع التشريع الوضعي ويحكم به كما هو الحال 
e e‏ 
قواعد آهل 0 التكفير هو التفريق بين السك المطلق 

على الفعل بالكفر» وبين تكفير المعین المتلبس بذلك الفعل. وقد 
یی دک هلا ۱ 

وفي بیان الفرق بين الحکم علی الفعل والحکم علی الفاعل فى 

هذه المسألة بخصوصها واشتراط تحفق شروط التکفیر وانتفاء 
موائعه» یقول الشیخ محمد بن عثيمين د رحمه الله -: (من وضع 
قوانين تشريعية مج علمه بحکم الله » وبمخالفة هذه القوانين لحكم 
الله فهذا قل بدل الشريعة بهذه القوانین فهو کافر ؛ لانه لم یر غب 
بهذا ا الله إلا وهو يعتقد أنه خير للعباد والبلاد من 





(0) تحریف النصوص› ضمن کتاب «الردود» ص(۲۰۳). 
( انظر: ص(۲۸۳-۲۸۲). 

















التشريع الوضعي © في ضوء العقيدة الاسلامية 


وعندما نقول بأنه کافر فمعنى ذلك أن هذا الفعل يوصل إلى 
الكفرء ولكن قد يكون الواضع له معذورًا مثل أن يغرر بهء كأن يقال 
إن هذا لا يخالف الإسلام» أو هذا من المصالح المرسلةء أو هذا 
مما رده الإسلام إلى الناس... وليعلم أنه يجب على الإنسان أن 
يتقي ربه في جميع الأحكام فلا يتسرع في البت بها خصوصًا في 
التکفیر . .. وتکفیر الشخص يترتب عليه أحكام کثيرة فیکون مباح 
الدم والمال ويترتب عليه جميع أحكام الكفرء وكذا يجب ألا نجین 
من تكفير من كمّره الله ورسولهء ولكن يجب أن نفرق بين المعين 
وغير المعين» فالمعين يحتاج الحكم بتكفيره إلى أمرين : 
۱- ثبوت آن هذه الخصلة التي قام بها مما يقتضي الکفر . 
۲- انطباق شروط التکفیر علیه» وأهمها العلم بأن هذا مكفرء فان 
كان جاهلاً فانه لا یکثر . . . 

ولابد مع توفر الشروط من عدم الموانع» فلو قام الشخص بما 
يقتضي الكفر إكرامًا أو ذهولاً لم يكفرء لقوله تعالی: من سح 
له من بعد إيميء إلا من سکره وب مین بالایتن که [النحل : 
7 ولقول الرجل الذي وجد دابته في مهلکة: اللهم آنت عبدي 
وأنا ربك» احطاً من شدة الفرح» اه(" . 


لمعي و ی ی و ےک ےی و د 
)١(‏ القول المفید على کتاب التوحید (۲۷۲-۲۹۸/۲). 




















الفصل الثالث 
حکم متابعة التشریع الوضعي وطاعته 


تمهسيد: ۰ 

58 المقصود بهذا الفصل الكلام عن الحاكم بالتشريع 
الوضعي» ولا المتحاكم إليه. فإن الحاكم بالتشريع الوضعي على 
الاستمرار قد تقدم القول فيه» وأن عمله هذا كفر أكبر يناقض الإيمان 
ویکذب دعوى التسليم لشرع الله واعتقاد فضله وعدله وعدم جواز 
الحکم بما یخالفه . 

والمتحاكم إلى التشريع الوضعي كذلك قد سبقت الإشارة إلى 
القول فيه» وأنه إن تمكن من التحاكم إلى شرع الله فتركه وطلب 
التحاکم إلى غيره فقد صدق عليه قول الله تعالى : ۶ل تر لل اليرت 
رہ اتوم مٹیا بک رک وم رل تیوه ن تاکن رل 
اروت وف اروا ان یکنرواً به. ویریذ امین آن ضام کا 
E‏ [النساء/ 1۰ ]. ۱ 

وقوله: «يريدون أن يتحاكموا إلى الطاغوت» لا يفهم منه 

شتراط إظهار تلك الإرادة للحكم على فعل صاحبها بما حكمت به 
الایت بل مجرد طلب التحاكم إلى الطاغوت مع التمكن من التحاكم 
إلى E‏ ل ۱7 

وفي هذا تقول اللجنة الدائمة للوفتاء بالمملكة العربية السعودية 
-وقد سئلت عن هذه الاية - : «المراد بالإرادة في قوله تعالى: 
(یریدون آن يتحاكموا إلى الطاغوت» ما صحبه من فعل أو قرائن 
وأمارات تدل على القصد والإرادة» بدليل ما جاء في الاية التي بعد 
هذه الآية: « ودا قبل هم تالو إل ما نرق له وال آلرسول رات 
امین دون غناك زد ود91©* [النساء/ .]17١‏ ويدل على ذلك 


























التشريع الوضعي ٤‏ 6 في ضوء العقيدة الإسلامية 


أيضًا سیب النزول الذي ذکره ابن کثیر وغیره في تفسیر هذه الیق 
وكذلك المتابعة دليل الرضى. وبذلك يزول الإشكال القائل إن 
الإرادة أمر باطن فلا يحكم علی المرید الا بعلمها منه وهو غير 
حاصل» اه( . 

وانما المقصود - هنا - المحکوم بالتشریع الوضعي. الذي 
يعيش في مجتمع تطبق فیه آنظمة التشریع الوضعي وآحکامه فیطیع 
ویتابع» آو الذي تدعوه نفسه للعمل بالمعصية والمخالفة التي یقرها 
التشریع الوضعي» ونحو ذلك. 

والغرض مجرد بیان الحق» کشأن بقية المسائل التي یکون 

منهج أهل السنة والجماعة فيها وسطًا بين الجافي والغالي. ورد غلو 
طوائف حکمت بکفر المجتمعات الإسلامية وبنت ادعائها على ما لا 
دام لهاي وأسأل الله التوفیق والسداد والهداية الی الحق باذنه. 





(1) فتاوی اللجنة الدائمفت الشيوخ : ابن قعود» ابن غدیان. عبدالرزاق عفيفي ۰ ابن باز 
ره 




















* المراد بالطاعة: 


الطاعة هي موافقة الأمر طوعَاء وقالوا: إذا مضی لاآمره فقد 
أطاعه واذا وافقه فقد طاوعه"". والاصل أنَّ الطاعة إنما تكون لله 
۹ 1 7 م م کے ن ر ر وس 
تعالی» وطاعة الرسول طاعة لله» ین بط الرسول فَمَد اطع ال ه 
[النساء/ ]8١‏ وغير الله ورسوله إنما تكون طاعته تبعًا لا استقلالاً . 
كما قال الله تعالى: # يام لین ءامنا أطيعو اله وأطيموا سول وول الس ودک 
إن لَترحَممٌ في سَوْءِ هَرَدُوه ِل أله وَأرسُولٍ » الاية [النساء/ 04] یقول ابن 
القیم - رحمه الله : «لم يأمر بطاعة أولي الأمر استقلالاً» بل حذف 
الفعل وجعل طاعتهم في ضمن طاعة الرسولء. إيذانئًا بأنهم إنما 
يطاعون تبعًا لطاعة الرسول» فمن آمر منهم بطاعة الرسول وجبت 
طاعته» ومن أمر بخلاف ما جاء به الرسول فلا سمع ولا طاعة)”"' . 
وقد قال النبي ئي4: «لا طاعة في المعصية إنما الطاعة فى 
المعروف)”" . وهذا يعني أنه لا تجور طاعة أحد - آولي الأمر آو 
غيرهم ‏ إلا حيث وافقت طاعته ما جاء به شرع الله» وأما عند 
العلم بخبر الله وأمره إلا من جهة رسله المبلغين عله ولذلك 
بعثهم - وجب تصديقهم في كل ما أخبروا به وطاعتهم في جميع ما 
العصمة فلا يخطئون فيما يبلغون عن الله» كما قال الله تعالى « عدم 
AFA‏ م سه 


هو 1 و مه ب سك کے 0 > ر 
لیب فلا بظهر عل عتیهه لدا 9 لا من ری من سول م سك من بت 


مخ 





)1( پراجع: معجم مقاییس اللغة (۰)8۳۱/۳ المصباح المنير ص(۰)۱۹۷ الفروق اللغوية لابي 
هلال العسکري ص(۰)۱۸۲ التعریفات للجرجاني ص(۰)۱4۰ الکلیات للكفوي 
ص(۵۸۳). ۱ 

۷ رعلام الموقعین (۱/ ۸۲ ۸۳). 

(۳) رواه البخاري في صحيحه في مواضع» منها ۵/ المغازي ح(4۳4۰) ومسلم في صحیحه 
ك الامارة ح(۱۸6۰). 























التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


رو 2 عن مرح 


یدید ومن لفو رصدا وه [الجن/ ۰۲ ۰۲۲۷ 

وآما من سوی الرسل فلم یجعل الله له العصمت و 
که و 
علیه» سواء کان عالما آو سلطانا آو حاکمّا آو ولا صالا آو 


ولد . الخ. 

یقول ابن تيمية - رحمه اه - في بیان الفرق بین طاعة الرسول 
وطاعة غیره: : االرسوك وبت مات لاه من بل الرسول ند 
الله » فالحلال ما حلله» والحرام ما حرمه والدین ما شرعه. ومن 
سوى الرسول من العلماء والمشايخ والأمراء والملوك إنما تجب 
طاعتهم إذا كانت طاعتهم طاعة لله. . . فلیس لاحد اذا آمره الرسول 
بأمر أن ينظر هل أمر الله به آم لا بخلاف أولي الأمر فإنهم قد 
یامرون بمعصية الب فليس کل من أطاعهم مطيعا لله» بل لابد فيما 
يأمرون به أن يعلم أنه ليس معصية لله وینظر هل آمر اه به ام لا» 
سواء كان أولي [كذا] الأمر من العلماء أو الأمراءء ويدخل في هذا 
تقليد العلماء وطاعة أمراء السرايا وغير ذلك. وبهذا يكون الدين كله 


له 


ویقول الشاطبي - رحمه الله -: هإن العالم بالشريعة إذا 
قوله وانقاد الناس إليه في حکمه فانما اتبع من حیث هو عالم بها 
وحاکم بمقتضاها» لا من جهة آخری. فهو في الحقيقة مبلغ عن 
رسول الله َة المبلغ عن الله عز وجلء » فیتلقی منه ما بلغ علی العلم 
بانه پلغ آو علی غلبة الظن بأنه بلغ . . لا من جهة کونه منتصباً للحكم 
مطلقاء إذ لا يثبت ذلك لأحد علی الحقيقة» وانما هو ثابت للشريعة 
المنزلة على رسول الله كلا . 


۱( 9 الفتاوی ۰ 55/١‏ ۷(. 
6 الاعتصام 1/9 ). 


























فإذا كان ذلك كذلك فان باب الطاعة یدخله الشرك کما يدخل 
الشرك في غيره» والشرك الوك نينا يكوك شركا في العبادة والتأله. 
ومنه ما يكون شركا في الطاعة والانقياد» ومنه ما يكون شركًا فى 
الإيمان والقبول“. ولكن ليس باب الطاعة كباب العبادة من كل 
وجه بل بينهما فرق من وجوه. 
© الفرق بين العبادة والطاعة. 

يقول شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله : «باب الطاعة 
والتصدیق ينقسم إلى مشروع في حق البشر وغیر مشروع وأما 
العبادة والاستعانة والتاله فلا حق فیها للبشر بحال»۴۳. وهذا الذي 
ذکره الشیخ هو أصل التفریق في هذا الباب» ولذلك فان بین العبادة 
والطاعة عموم وخصوص واشتراك من وجه دون وجه. 

وإذا كانت الطاعة تفسر بالعبادة» والعبادة تفسر بالطاعت کما 
في قوله تعالی : « #لر هد کم عم آت لا تتیدواالتیعدج 5 
لرعَدُقٌ ید46 [ی/ 0۰] وقوله تعالی عن |براهیم علیه السلام 
مخاطبًا أباه: « يتات لا َب ینم لین کم نکن عَصی 4 
[مریم/ ن هذا لا یعتبر من التفسیر بالمرادف» بل هو من 
التفسیر باللازم والملزوم فاذا فسرت الطاعة بالعبادة فهو من باب 
التفسير باللازم الذي لاينفك عن ملزومه» بمعنى أن الطاعة لازم 
العبادة فلابد أن يكون العابد مطيعًا لمعبوده وإلا فما أدى العبادة على 
وجهها. 

وإذا فسرت العبادة بالطاعة فهو من باب التفسير بالملزوم 


(0) يراجع مجموع الفتاوی (۱/ ۹۷ .)۹٩-‏ 

(؟) المرجع نفسه (۹۸/۱). 

() یراجع: تفسیر این جریر (۲۳/ ۰۲۳ تفسیر ابن کثیر (۰)۱۹۹/۳ أضواء الییان (۷/ ۱۷۲) 
(۸۲). 
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ورادة اللازم بمعنی أنْ العبادة لا تکون علی کمالها الا بالطاعة . فآما 
إن كان المقصود بالطاعة الطاعة المطلقة فهی مرادفة للعبادة تماما 
لكنّ المقصود هنا مطلق الطاعة» لا الطاعة المطلقة. 

يقول الشيخ سليمان بن عبدالوهاب ‏ رحمه الله -: «تفسير 
العبادة بالطاعة من التفسير باللازم» فإن لازم العبادة أن يكون العابد 
مطيعًا لمن عبده بهاء فلذا فسرت بالطاعة. أو يقال هو من التفسير 
بالملزوم وإرادة اللازم» أي لما كانت الطاعة ملزومًا للعبادة والعبادة 
لازمة لها فلا تحصل إلا بالطاعة ‏ جاز تفسيرها بذلك)20 . 

ويه الو ينها أن “العاف م الذل والخضوع 
مع غاية الحب» وآما الطاعة فهي الفعل الواقع علی حسب ما آراده 
صاحب الم ولا یلزم أن تتضمن غاية الخضوع أو غاية الحب» بل 
قد يطيع مع البغخض. يقول ابن تيمية - رحمه الّه -: «لکن العبادة 
المآمور بها تتضمن معنی الذل ومعنی الحب» فهی تتضمن غاية الذل 
لله بغاية المحبة له. . . ثم قال : «ومن حضع لانسان مع بغضه له لا 
یکون عابدّا له ولو آحب شيئًا ولم يخضع له لم يكن عابدًا له(" . 
ویقول آبو هلال العسكري -رحمه الّه -: «الفرق بین العبادة 
والطاعة» أن العبادة غاية لي . والطاعة الفعل الواقم على 
حسب ما آراده المرید متی کان المريد أعلى رتبة ممن يفعل ذلك» 
وتکون للخالق والمخلوق والعبادة لا تکون الا للخالق»(). 

وعلی هذا فلا یلزم من وقوع الشرك في الطاعة آن یکون شرا 
(۱) تیسیر العزیز الحمید شرح کتاب التوحید. ص(4۷۹). 


مجموع الفتاوی (۱۵۳/۱۰). 

() الحسن بن عبدالله المعروف بأبي هلال العسكري» عالم بالأدب» وهو ابن أخت أي أحمد 
العسكري صاحب کتاب «تصحیفات المحدئین» وتلميذه أيضًا . . توفي بعد سنة (۲۹۵ه). 
الأعلام (؟95/5١).‏ 


() الفروق اللغوية. ص(۰)۱۸۲ وانظر الكليات. ص(087). 























في العبادة. ولذلك قال من قال من المفسرین ان المقصود بآية 
الأعراف: آدمٌ وحواءء وهي قوله تعالى # كَلَمَّآ ءاتلهما صلعا جعلا اد 
رصم مرحم #2 و متا ہے م هی سر خر س ر کے 5 5 
شرا نیما ءاتلهما سل له عَا ْرِكْونَ 409 [الاعراف/ ۰۲۱۹۰ 

وفسّروا الشرك في الآية بانه شرك الطاعة لا شرك العبادة 
حيث أطاعا الشيطان في تسمية ولدهما بعیل الحارث والحارث 

02 

قال قتادة - رحمه الله -: «کان شرکا في طاعته» ولم یکن شرکًا 
في عبادته». وكذا قال غيره". قال صاحب تیسیر العزیز الحمید 
شارحا قول قتادة: «قوله «شرکاء في طاعته ولم يکن في عبادته»» ي 
لکونهما آطاعاه في التسمية بعبد الحارث لا آنهما عبداه. فهو دلیل 
على الفرق بين شرك الطاعة وبين شرك العبادة . 

قال بعضهم: تفسير قتادة في هذه الآية بالطاعة لأنَّ المراد بها 
على قول کثیر من المفسرین آدم وحواء عليهما السلام فناسب 
تفسیرها بالطاعت لأنهما اطاغا طاق ف تم الرلة» يد 
الحارث . وقد استشکله بعض المعاصرین بما حاصله آنهم قد فسروا 
العبادة بالطاعة فیلزم على قول قتادة آن یکون الشرك فی العبادة؟! 

والجواب: آن تفسیر العبادة بالطاعة من التفسیر باللازم فك 
لازم العبادة أن یکون العابد مطيعًا لمن عبده بهاء فلذا فسرت 
بالطاعة. أو يقال: هو من التفسير بالملزوم وإرادة اللازم» أي لما 
كانت الطاعة ملزومّا للعبادة والعبادة لازمة لها فلا تحصل إلا بالطاعة 
جاز تفسیرها بذلك» وهو أصح . وبالجملة فلا إشكال فى ذلك بحمد 


ا 





)1( يراجع تفسير ابن جرير ( ۱۶۳ - .)۱٩۹‏ 
( رواه ابن جرير في تفسيره .)١27/9(‏ 
(۳( تیسیر العزیز الحمید . ص(٩‏ ۷؟). 























وقال صاحب فتح المجید: «قال شیخنا - رحمه ال -: ان هذا 
یبین آن ما وقع من الآبوین من تسمیتهما ابنهما عبد الحارث نما هو 
مجرد تسمية» لم يقصدا ييه لخیر الله » وهذا معنی قول قتادة : 
شرکاء في طاعته ولم یکن في عبادته». 
الطاعة وشرك العبادة(۳؟. 





( فتح المجید (۷۳۷/۲). 

(0) وأما الصواب في تفسير الآية» فهو - والله أعلم - ما ثبت عن الحسن البصري - رحمه الله _ 
حيث قال: (كان هذا في بعض أهل الملل ولم يكن بآدم) وفي رواية: (هم اليهود 
والنصارى» رزقهم الله أولادًا فهودوا ونصروا) وفي رواية: (عنی بهذا ذرية آدم من أشرك 
منهم بعده) . رواها ابن جرير في تفسيره )١5/8/9(‏ وقال ابن كثير في تفسيره: (هذه 
أسائدك صحيحة عن الحسن رضي الله عنه أنه فسّر الآية بذلك) اه. (40/7). وقد 
ذهب إلى قول الحسن هذا عدد من أئمة التفسير كالقرطبي (م4/ج۲۱۵/۷)) وابن كثير 
( وأبي حیان في البحر المحیط (4/ 44۰ والشنقيطي (۱۷. وحکم 
ببطلان حمل الآية علی آدم وحواء ابن القیم في روضة المحبین ص(۰)۲۸۹ والذهبي في 
میزان الاعتدال (۰)۱۷۹/۳ وابن عثيمين في القول المفيد (7//ا5 - 58). 

وملخص كلام ابن كثير - رحمه الله - في بيان بطلان القصة» أن من حمل الآية على 

آدم وحواء اعتمد على آثار مرفوعة وموقوفةء فأما المرفوع فمداره على عمر بن إبراهيم 

عن قتادة عن الحسن عن سمرة عن النبي ی وعمر بن [براهيم مختلف فیه» وقد قال فیه 
أبو حاتم الرازي لا يحتج به. ثم إن الحديث قد روي مرة مرفوعًا ومرة موقوفًا على 
سمرة» وهذا دليل على اضطرابه. ثم إن الحسن نفسه ‏ راويه عن سمرة ‏ قد فسر الآية 

بغير هذاء وقد تقدم نقل قوله. 
وأما الموقوف عن ابن عباس وجماعة من أصحابه كمجاهد وسعيد بن جبير وعكرمة 

فكأن أصله مأخوذ عن أهل الكتاب. ثم قال ابن كثير بعد هذا: (وأما نحن فعلى مذهب 

الحسن البصري ‏ رحمه الله في هذا.. وأنه ليس المراد من هذا السياق آدم وحواء وإنما 
المراد من ذلك المشرکون من ذريته) اه. التفسير (477/7 - 575) وانظر البداية والنهاية 
( ثم إن في سياق ما ورد عن ابن عباس رضي الله عنهما ‏ ما يدل على نكارة 

الخبر. فقد جاء فيه أن الشيطان قال لآدم وحواء: (لتطيعاني أو لأجعلنٌ له قرني إيل)» 

وطاعتهما له بتسمية ولدهما بعبد الحارث يعني أنهما صدقا أنّ ذلك ممكن فى حقه! وهذا 

شرك في الربوبية؛ لأنه لا خالق إلا اش افا تو فر را ان آنا الك دير 2 




















© طاعة المعصية والطاعة الشر کیة. 

ذا تقرر آن الطاعة تنقسم في حق البشر إلى مشروع وغیر 
ولیس هو على درجهة واحدت. فمنه المحرم و منه و کباب 
تال > کیا فال تعالی : فلا جع لا هر اند انتم وت (» 
[البقرة/ [YY‏ وقال تعالى عن المشركية وهم یختصمون في النار : 

ره مه کے ص امن 3 کے ۳9 م ي مرم سا 

« تہ لہ کا کی صل نین © رذ هیک یب الب چ > 
[الشعراء/ ۰۹۷ ۹۸] وقال تعالی ۷ أَلَمَدُ ينه لَزِى مَلَقّ السَمَوات والْدرضّ 
سر سر سس ص ل وہ م2 وا - م م سم 
وجعل الظانت والنور ثم الْذِينَ كَصَرُوأ يريم يَعَدِلُوت 9 © [الأنعام/ ]١‏ 
والنصوص في هذا كثيرة. ۱ 

فإذا كان ذلك كذلك» وكانت الطاعة تنقسم في حق البشر إلى 
مشروع وغیر مشروع» لم تكن الطاعة في المخالفة بمجردها مناطا 





= ممكن في حقه. (انظر القول المفید لابن عثيمين 1۸/۳). 
ویقول الشیخ الشنقيطي مقررّا قول الحسن البصري: «ویدل لهذا. . . آنه تعالی قال 
بعده : فع له عم رکه لو کم لین مه وم تن( 4 وهذا نص قرآني صريح 
في أن المراد المشرکون من بني آدم؛ لا آدم وحواء. واختار هذا الوجه غير واحد لدلالة 
القرآن عليه) أضواء البيان (۳۶۱/۲). 
وقال أبو حيان في تفسيره: (وأما من جعل الخطاب للناس وليس المراد في الآية 
بالنفس آدم وحواءء أو جعل الخطاب لمشركي العرب» أو لقريش... فيتسق الكلام 
اتساقًا حسنًا من غير تكلف تأويل ولا تفكيك) (4/ 46۰). 
ويبقى أن في إثبات القصة: إثباثُ نسبة وقوع الشرك إلى الأنبياء وهم معصومون من 
الشرك باتفاق العلماء. وانظر القول المفید (۳/ 1۷). 
وبالجملة فان قول الحسن هذا الذي أيّده هژلاء الائمف هو الذي تشهد لصحته 
القواعد الكلية المقررة في اعتقاد أهل السنة. والله أعلم. 
)١(‏ يراجع: التوسل والوسيلة ص(۲۲) الاستقامة ( 24 الدر النضيد للشوكاني 
ص(١7).‏ 
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للشرك بل يكون مناط الشرك في مثل ذلك اقترانها بالتسوية فى 
عمل القلب کالتعظیم والخضوع والانقیاد. . . وما عدا ذلك فتعتبر 
الطاعة فيه طاعة معصية. ولاجل تحدید ضابط طاعة المعصية 
والطاعة الشركية فلابد من اعتبار أمرين: - 

الأول : الباعث على الطاعة في مخالفة أمر الله. 

الثاني : : موضوع الطاعة في المخالفة. في أي شيء كانت . 

فأما الأمر اللأول» وهو معرفة الباعث على الطاعة في المخالفة. 
فإنه لا يخلو أن يكون إما لأجل المحبة أو لأجل الخوف. 

۳ ) فإذا كان الباعث علیها هو الخوف من المطاع» فیدخل 
تحت باب الاکراه فما وافق شرطه اعتبر فیه عدم المواخذة وما لا 

فلا . والاکراه یختلف اعتبار العذر به بحسب آمور ثلانة۱): 

! - بحسب اختلاف حال المكرّه من حيث قدرته على على التحمل» 
ومن حیث مکانته» ففرق بين العالم الذي له تأثير على الناس وبين 
و 


1 - وبحسب اختلاف حال من یقع منه الاکراه» ففرق بین من 


يعلم أنه عازم على إنفاذ وعیده وله سلطة وقدرة علی تحقیقه وبين 
من یکون وعیده مجرد تهدید والظن آنه لا یوقعه . 

۳ - وبحسب الامر المکره علیه» فَإِنَّ ما يعتبر إكرامًا في أمر قد 
لا يعتبر إكراهًا في أمر آخخرء فليس المعتبر في الإكراه على المعصية 
لر ي د 

يقول النووي ‏ رحمه الله -: «إذا آکرهه علی فعل یوثر العاقل 
الوقدام عليه حذرًا مما تهدده به حصل الإكراه. فعلى هذا ينظر فيما 
بطلب منه وما هددوه به فقد یکون الشي ء إكراهًا في مطلوب دون 


( یراجم: ضوابط التکفیر» للقرني ص(۳۷۸- ۰6۳۸۳ فتح الباري (۳۱۱/۱۲). 




















ویقول شیخ الاسلام ابن تيمية - رحمه الّه -: «تأملت المذاهب 
فوجدت الم کراه یختلف باختلاف المکره علیه. فلیس الاکراه المعتبر 
في كلمة الکفر کالاکراه المعتبر في الهبة ونحوهاء فان آحمد قد نص 
في غير موضع على أن الإكراه على الکفر لا یکون الا بتعذیب: : من 
مروت آو قید» ولا يكون الكلام إكرامًا. 

وقد نص على أن المرأة لو وهبت زوجها صداقها بمسألته لها 
فلها آن ترجع بناء على أنها لا تهب لهء إلا إذا خافت أن يطلقهاء 
أو يسيىء ۶ عشرتها. فجعل خوف الطلاق آو سوء العشرة !کرام في 
الهبةء ولفظه في موضع آخر: لأنه أكرهها. ومثل هذا لا يكون 
اکراها علی الک فان الأسیر ٍذا خشي من الکفار آن لا یزوجوه آو 
أن يحولوا بينه وبين امرأته» لم يبح له التكلم بكلمة الكفر» اه 0 

وعلى هذا فإن الإكراه فيما يتعلق بالمكرّه والمكره ه أمر نسبي» 
وبناء عليه يختلف في اعتباره عذرًا ذ في الحكم الظاهر من ناحية 
القضاءء وأما فيما بينه وبين ی تاه الديانة» فإن الرضى بالكفر 
کفرٌ وان ادعی صاحبه الاکراه لقول الله تعالی : ظ من هر ین 
بعد یمه امن سکره وم فلت یال یمن ولد ¿ من سح باکر 
کي تحت جر رواخ مگ ای ید [التحل/ ۱۰]. 

ثم إن درجة المؤاخذة عند عدم تحقق شرط الاکراه» تختلف 
بحسب الموضوع المكرّه عليه الذي وقعت فيه الطاعة» فإن كانت في 
معصية فهي کذلك» وإن كانت في الشرك فهي کذلك وسيأتي بيان 
هذا قريبًا. 

(ب) وآما ان کان الباعث على الطاعة في مخالفة أمر اللهء هو 





( روضة الطالبین (1۰/۸). 
الاختیارات الفقهية» تحقیق: أحمد الخلیل ص(۳7- ۳۱۷). 
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المحبتة ما محبة المطاع» أو محبة تحصيل شهوات النفس 
ال 


ومناط الشرك الاکبر في المحب أن تكون محبة غير الله محبة 
التعظيم المستلزم للانقياد للمحبوب والخضوع له وقصد طاعته دون 
الإلتفات إلى كونه وافق أمر الله آو خالفه؟. یدل على هذا 0 ١‏ 
تعالی : ٭ ووت الاس من يَتَحِدٌ من دون أ أَنَدَامًا مي بو كصب الله 
منوا اد میا 6 انش ۵ ۲۱۵ وده الآية ف في 9۳ الاك 00 
سیاقها وما ذکر فیها من العذاب لمن هذه حاله0" . 


وقوله بوم کشت ار 4 قیل معناه یحبون آندادهم کما 
یحب المومنون ربهم وقیل: یحبون أندادهم كما يحبون الله0 . 
وعلى كلا التقديرين فإن الآية تبين أنَّ من أحب شيئًا كما يحب الله 
فهو ممن اتخذ آندادا من دون ال ومناط الشرك الاکبر قوله تعالى 
9 كسا ا مثل ما ینب ال والله تعالى إنما يحب محبة 
تعظیم وتأله وخضوع وانقياد» لا محبة رحمة وإشفاق» أو مخبة 
جبليّة ) بل الذي يليق معه وهو حقه الواجب له على عباده: (محبة 
العبودية المستلزمة للذل والخضوع والتعظیم وکمال الطاعة» وایثاره 
على غيره. فهذه المحبة التي لا يجوز تعلقها بغير الله أصاى<. 
وهي التي حملت على الشرك بالله في عبادته والشرك به في طاعته» 
وقد فسرت الأنداد ‏ في الآية- بالشركاء في العبادة» وفسرت 
أيضًا - بالانداد من الرجال يطيعونهم كما يطيعون اللهء إذا أمروهم 


0 يراجع: مجموع الفتاوى (06۹۸/۱ (۱۰/ ۲19 ۲۹۷). 
() يراجع: القول المفيد على كتاب التوحيد (؟/157). 
(۳) یراجع: مدارج السالکین (۲۱-۲۰/۲). 

(4) تیسیر المزیز الحمید» ص(۳:۸). 





























التشريع الوضعي ٠‏ 6 فى ضوء العقيدة الاسلامية 


ی وعصوا ا قوب انز تة رمه اب : «من جعل 


غیر الرسول تجب طاعته في کل ما یأمر به وینهی عنه وان خالف آمر 
الله ورسوله فقد جعله 7 ی فهذا من الشرك الذي يدخل 
آصحابه في قوله یرک ایس من یکین دون ال داد یی کشت 
کی فا عاعش اعد 4 6 و والاشراك یکون في أقوال 
القلب ویکون في آعمال القلب» اه" . ومن ذلك الاقراژ لغير الله 

بحق التشریع» والفصلٌ بين الدين والحياة» وهذا الاقرار للمطاع 
یم في الطاعة وان خالف آمر الله هو حقيقة الربوبية التي جعلها 
أهل الکتاب لأحبارهم ورهبانهم . 

وأما إن كان الباعث على الطاعة في المخالفة محبة الشهوة أو 
الشفقة والرحمة آو الت فتعتبر الطاعة طاعة معصية مالم تستلزم 
التعظیم أو تحمل صاحبها على الشرك والکفر» وذلك یختلف بحسب 
تمكن تلك الأمور من قلب العبدء عورم الي 
« فلن ءابا واس اڪ و وك وأ کر و ری 
و وه ادا یه مب 1 ب سم رت ان و 
0 فق سيلف در كرا 2 52 7 یمرو وله له 7 ری r‏ 
التیترت ©4 [التویة/ ۲۶]. 

د فان کان هه ايوز ونحوها بمعنی الحب الذي 
يوجب قصد المحبوب بالتأله والتعظيم» فقد ساوی بين الله وبين 
غیره» وهذا هو الشرك الأكبر. 

5 إن كانت تلك الأمور أحبٌ إليه مما أمر الله به فلذا هو 
يقدمها على أوامر الله ورسوله. بمعنى أنه يؤثر فعلها على فعل ما أمر 
الله به ورسوله لا أنه يقدم حبها على ذات حب الله ورسوله. فهذه 





(۷) يراجع تفسير ابن جریر (11/۷- 7۷). 
)۲( مجموع الفتاوی (۱۰/ ۰-۲۰۷ ۲۰۸). 














التشریع الوضعي ۱ قي ضوء العقيدة الاسلامية 


معصية وتتفاوت درجاتها بحسب صاحبها وما یقوم بقلبه. وهذه هي 
صفة كثير من المسلمين» كما يقول شيخ الاسلام ابن تيمية - رحمه 
الله -: «عامة الناس إذا أسلموا بعد كفر أو ولدوا على الإسلام 
والتزموا شرائعه» وکانوا من آهل الطاعة لله ورسوله فهم مسلمون 
ومعهم یمان مجمل. ولکن دخول حقيقة الایمان ٍلی قلوبهم نما 
یحصل شينًا فشيئًا إن أعطاهم الله ذلك ولا فکفتر مق الناس. ل 
يصلون إلى اليقين ولا إلى الجهادء ولو شككوا لشكواء ولو أمروا 
بالجهاد لما جاهدواء وليسوا كفارًا ولا منافقين» بل ليس عندهم من 
علم القلب ومعرفته ويقينه ما يدرأ الريب» ولا عندهم من قوة الحب 
لله ولرسوله ما يقدمونه على الأهل والمال. وهؤلاء إن عوفوا من 
المحنة وماتوا دخلوا الجنة» وإن ابتلوا بما يورد عليهم شبهات 
توجب ريبهم» فإن لم ينعم الله عليهم بما يزيل الريب» وإلا صاروا 
مرتابين وانتقلوا إلى نوع من النفاق» اه( . 

فوصف هؤلاء بأنه ليس عندهم من قوة الحب لله ولرسوله ما 
يقدمونه على الأهل والمال» ولذا هم يقدمون تلك على أوامر الله 
ورسوله. وقد وضح الشیخ سلیمان بن عبدالوهاب مراد شیخ الاسلام 
بهذا. فقال: «فان قلت: قد قال شیخ الاسلام» ان کثیرا من 
المسلمین آو آکثرهم بهذه الصفة؟ 

قیل : مراده آن کثیرّا من المسلمین قد یکون ما ذکر آحب الیه 
من الله ورسولهء أي في إيثاره ذلك على فعل أمر الله وآمر رسوله 
الذي ينها عون اليم لا في الحب الذي یوجب قصد المحبوب 
بالتأله فان من ساوى بين الله وبين غيره في هذا الحب فهو 
الشرك». 
() مجموع الفتاوی (۲۷۱/۷). 
() تیسیر العزیز الحمید» ص(۳۵۰). 
































ومع هذا فإن من تحمله تلك المحبة على معصية الله ویقدمها 
على محاب اللهء فإنه يكون فيه شوب من العبادة لغير اش وإن لم 
تكن عبادة محضة. كما قال النبي يية: «تعس عبد الدينار وعبد 
الدرهم وعبد الخميصة. ان آعطي رضي وإن لم يعط سخط»(. 
فوصف المنغمس في محبة الدنيا وشهواتها بالعبودية لهاء يقول 
الحافظ ابن حجر رحمه الله _: «قوله «عبد الدينار» أي طالبه 
الحریص علی جمعه القائم على حفظه فكأنه لذلك خادمه وعبده. 
قال الطيبي : قيل خص العبد بالذکر لیذن بانغماسه في محبة الدنیا 
وشهواتها كالأسير الذي لا يجد خلاصاء ولم یقل: مالك الدینان 
ولا جامع الدينار؛ لأن المذموم من الملك والجمع الزيادة على قدر 
الحاجة. وقوله «إن أعطي . . . الخ» يؤذن بشدة الحرص على ذلك . 


وقال غیره: جعله عبدّا لهما لشغفه وحرصه. فمن کان عبدًا 
لهواه لم یصدق في حقه « یا تَعَبْدُ وا تین © 
ا ويبين شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ رحمه الله الفرق بين من 
يكون حبه عبادة محضة» وبين من يكون في حبه شوب عبادة» وليس 
هو عبادة محضة فیقول: (والعبادة تجمع كمال المحبة وکمال الذل 
فالعابد محب خاضع؛ بخلاف من یحب من لا یخضع له بل يحبه 
ليتوسل به إلى محبوب آخرء وبخلاف من یخضع لمن لا يحبه كما 
يخضع للظالمء فإن كلاً من هذين ليس عبادة محضة. وإن كل 
محبوب لغير الله ومعظم لغير الله ففيه شوب من العبادة» كما قال 
النبي مي في الحديث الصحيح : (تعس عبد الدرهم تعس عبد الدينار 
تعس عبد القطيفة تعس عبد الخميصة تعس وانتكس وإذا شيك فلا 





() رواه البخاري في صحیحه ك/ الجهاد ح(۰۲۸۸۲ ۷ ) و ك/ الرقائق ح(15470). 
() فتح الباري (۲۵/۱۱). 

















انتقش» ۳۷ ویقول: «وهذه الامور نوعان : 

منها ما يحتاج العبد إليه كما يحتاج إليه من طعامه وشرابه 
ومسكنه ومنكحه ونحو ذلك؛ فهذا يطلبه من الله ويرغب إليه فيه 
فيكون المال عنده يستعمله في حاجته بمنزلة حماره الذي يركبه 
اللا الذي يجلس عليه» 00 الكنيف الذي يقضي فيه حاجته 
هن غیور آن يستعبده فيكون هلوعاء إذا مسه الشر جزوعًا وإذا مسه 
الخير منوعًا. 

له با ایو فهذه لا ينبغي له أن يعلق قلبه 
بهاء فإذا تعلق قلبه بها صار مستعبدًا لهاء وربما صار معتمدا علی 
غير الله فلا يبقى معه حقيقة العبادة لله ولا حقيقة التوكل عليهء بل 
فيه شعبة من العبادة لغير الله اين هر وهذا 
من آحق الناس بقوله و «تعس عبد الدرهم تعس عبد الدینار تعس 
عبد القطيفة تعس عبد الخميصة»» وهذا هو عبد هذه الأمور» فلو 
طلبها من الله فإن الله إذا أعطاه إياها رضي» وإذا منعه إياها سخط . 
وإنما عبدالله من يرضيه ما يرضي اللهء ويسخطه ما يسخط الله 
ویحب ما أحبه الّه ورسوله» ویبخض ما أبغضه الله ورسوله» ويوالي 
آولیاء 7 ويعادي أعداء الله تعالى. وهذا هو الذي استكمل 
الایمان ۳6 

وأما الأمر الثاني في تحديد ضابط الفرق بين طاعة المعضية 
والطاعة الشركية : : وهو معرفة موضوع الطاعة» والمقصود به: في أي 
شيء كانت الطاعة . . فلا تخلو الطاعة في مخالفة أمر الله من أن تكون 
في آحد موضوعین : اما الطاعة في الشرك والکفر أو الطاعة فى 
المعصية. ومعرفة ذلك یحدد حکم الطاعة في المخالفة. والقاعدة أن 





)01( جامع الرسائل» «قاعدة في المحبة» (۲/ ۲۸6 ۲۸۵). 
00 مجموع الفتاوی )۱۸4/۱۰ - .)۱٩۹۰‏ 














الفعل الميني علی طلب یکون موافقا لذلك الطلب في حکمه وما 
بش تین ری 

را ) - فان کان موضوع الطاعة هو الشرك الأكبرء وکانت 
الطاعة فيه فهي شرك ظاهر تدل علی شرك الباطن» متی علم صاحبها 
بتحريم الأمر الذي أطاع فيه» إلا في حال الإكراه المعتبر شرعًا. لأن 
فعل الكفر كفر وإن قال صاحبه لم أقصد الكفرء متى علم بالتحريم 
ولا يُعذر إلا المكره". والدليل على ذلك : 

١‏ - قول الله تعالی: * من مر بل من بَنَدٍ إيملزيه إلا مَنْ 


س 
سو 


4 ره لام جوع وى ل يخ مجن ر رر سس سك ساس | سي ا مر 
آکره وَقبه مطمین با لایمتن وک ¿ من شرح بالکفر صَدرا فَعََيّهِمْ حصت 
ت آل وله عدا عظیه ©4 [النسل/ 1۱۰5 
فلم يعذر الله تعالى إلا من أكره» وأما من فعل الشرك والكفر 
لأ شیتآ لخوف فوات مصلحة أو لأجل المداراةء أو شحًا 
بوطنه آو آهله آو عشیرته و ماله فهو کفر . 
ودلت الآية على أن كل من فعل الكفر آو قاله!" من غير إكراه 
فقد شرح بالكفر صدراء فإنَ من تظاهر بالكفر من غير إكراه لا يكون 
إلا كافرّاء لأن فعله من العمل الذي يضاد الإيمان. 
يقول شيخ الاسلام - رحمه الله : (من کفر من غیر اکراه فقد 
شرج بالکفر صدرا» والا ناقض آول الاية آخرها. ولو کان المراد 
بمن كفر هو الشارح صدره - وذلك يكون بلا إكراه ‏ لم یستئن 
المکره فقط» بل كان يجب أن یستثتی المکره وغیر المکره إذا لم 
)۱( ذکرها الشیخ ابن عثیمین في القول المفید (۲۲۸/۱). 
)۳( على أن العلماء اختلفوا في الإكراه على الفعل هل يعذر به أم لا يعذر لا في الاکراه علی 
القول. وستأتي الإشارة إلى طرف من هذا الاختلاف قريبًا إن شاء الله. انظر ص(470) 
من هذا البحث. 


(۳) لان لفظ الاية عام حیٹ قال تعالی # من ڪمر با4 ولم يقل بالقول. انظر القول المفيد 
(2/1)). 1ش 


























پشرح بالکفر صدره. 

واذا تکلم بکلمة الکفر طوعّا فقد شرح بها صدرًاء وهي کفر . 
وقد دل على ذلك قوله تعالی : 3% حَحْدَرُ المكنقورست أن رل عل 
سوہ معا وروم فی اتہر اک ال شی ادت وكين 
| ول اا كن وض ولعب فل یا و و یلزو ورسولوء كر 
یروک ٣9‏ نذا کہ كترم بند سیک نف من تیوه 
نب طايقة با م ڪاو رييت )4 ا آخبر 
أنهم كفروا بعد إيمانهم مع قولهم إنا تكلمنا بالكفر من غير اعتقاد له 
بل كنا نخوض ونلعب» وبين أن الاستهزاء بآيات الله كفر ولا يكون 
هذا إلا ممن شرح صدره بهذا الكلام» ولو كان الإيمان في قلبه منعه 
أن يتكلم بهذا الکلام . 

والقرآن تم آن إيمان القلب عقاوم العمل 0 بحسبه » 
کقوله تعالی: « وبقولوی ءامنا پال ارو متا شم توق رین میم ترا 
بد لک وا رک رتیت( رارق رو مع و 
نیم عرشو € وین یکن لیب تاه میت 49 الی قوله « زک ان 
قول الْمومِيتَ ! إذا دعو ِل الله ورسولد- من و ینتا کیک هم 
المنِيحون 4 [النور/ 2:41 61] قتفى الإيمان عمن تولی عن طاعة 
الروك واخ ان المؤمنين إذا دعوا إلى الله ورسوله ليحكم بينهم 
سمعوا وآطاعوا فبين آن هذا من لوازم الإيمان»“. 

ويقول الشيخ محمد بن عبدالوهاب ‏ رحمه الله - في بيان دلالة 

الآية : الم يعذر الله من هؤلاء إلا من أكره مع كون قلبه مطمئن 

بالإيمان. وأما غير هذا فقد كفر بعد إيمانه» سواء فعله خوقاء أو 
مداراق آو مشحة بوطنه آو أهاة أو عشيرته أو ماله» أو فعله على 
وجه المزح» أو لغير ذلك من الاغراض. الا -المکرنه: فالاية قدل 


() مجموع الفتاوی (۲۲۱-۲۲۰/۷). 























التشريع الوضعي 20 في ضوء العقيدة الاسلامية 


على هذا من جهتين : 1 
الأولق 24 لد اجر هن تعالی الا المکری 
ومعلوم اَن الإنسان لا يكره إلا علی الکلام آو الفعل» وأما عقيدة 
اوقا 0 تعالى دل باهر ا ال ا ع 
خرة #»# فصرح أن هذا الكفر والعذاب لم يكن بسبب الاعتقاد أو 
ل ل ا وإنما سببه أن له في ذلك 
حظا من حظوظ الدنيا فآثره على الدين». 
> ۸ ۸ سے و هر در 
” - وقول الله تعالى : # وکین سأر هم لیقول رک نما کت وض 
ولعب فل آیاکے وےایکڑوے ورش ولیہ ٠‏ کم س نزاوت ( لا مدنا د كترم 


2 r 


۳ لد شف عن طایقةر نکم سرب اة بات سکافا 
نیرت > [التوبة/ 54 -55] فهؤلاء المستهزئون قد بين الله أنه 
قد كان لهم إيمان وإن كان ضعيفًاء فلما تكلموا بكلمة الكفر كفرواء 

مع آنهم لم یکونوا یعتقدون جواز ذلك» بل کانوا یعرفون آنه محرم 
ولكن لم يظنوه كفرّاء وكان كفرًا كفروا به» مع قولهم نا تکلمنا 
بالکفر من غیر اعتقاد لب إنما كنا نخوض ونلعب. يقول شيخ 
الاسلام - رحمه الله -: «وقول من يقول عن مثل هذه الایات : : انهم 
کفروا بعد ایمانهم بلسانهم مع کفرهم آولاً بقلوبهم لا يصح؛ لأن 
الایمان باللسان مع کفر القلب قد قارنه الکفر» فلا يقال «ع کم 
َد یک 4 فإنهم لم يزالوا كافرين في نفس الأمر. وان آرید : 
نکم آظهرتهم الكفر بعد ٍظهارکم الایمان» فهم لم یظهروا للناس 
الا لخواصهم» وهم مع خواصهم مازالوا هکذا. بل لما نافقوا 
وحذروا آن تنزل سورة تبین ما في قلوبهم من النفاق وتکلموا 
پالاستهزاء صاروا کافرین بعد ایمانهم فلت هه کرو 





( کشف الشبهات» ضمن مجموع مولفات الشیخ (۱۸۱-۱۸۰/۱). 




















التشريع الوضعي 00 © في ضوء العقيدة الاسلامية 


كترم بد ی زد کف عن ط ومع یسکع رب ماک ریز كا 
E.‏ فدل على آنهم لم یکونوا عند آنفسهم قد أتوا كفراء 
بل ظنوا أن ذلك لیس بکفر. فبین آن الاستهزاء بالّه وایاته ورسوله 
E OT‏ فدل على أنه كان عندهم إيمان 
> ففعلوا هذا المحرم الذي عرفوا آنه محرم ولكن لم يظنوه 
2 وکان کفرا کفروا به فانهم لم یعتقدوا جوازه». 
- ومن الأمثلة - وهو من الأدلة أيضا- على أن الطاعة في 
لشرك شرك حديث طارق بن شهاب عن سلمان الفارسي - رضي 
الله عنه ‏ قال : ادخل الجنة رجل في ذباب» ودخل النار رجل في 
ذیاب . قالوا: وكيف ذلك يا رسول الله؟ قال: مرّ رجلان على قوم 
لهم صنم لا يحاوزه أحد حتى يقرب له شيئاء فقالوا لأحدهما: 
قرب قال: ما عندي شيء. قالوا: قرب ولو ذباياء فقرب فخلوا 
سبيله.ء فدخل النار. وقالوا للاخر: قرب» قال: ما کنت لقرب 
لأحد شيئًا دون الله عز وجل» فضربوا عنقه فدخل الحنة»(۲. 





( مجموع الفتاوی (۷/ ۲۷۲ - ۲۷۳). 
(؟) رواه الإمام أحمد في الزهد. ص(۰)۲۲ وفيه عن طارق عن سلیمان وهو خطأء 
والصواب سلمان يعني الفارسي . كما في الحلية لذبي نعيم» وقد رواه من نفس طريق 
آحمد» وسيأتي . وممن نبه على هذا الشيخ عبدالقادر الأرنؤوط في تعليقه على فتح 
المجید ص(۱۵۹). 
ورواه آبو نعیم في الحلية (۳/۱ ۰ وابن آبي شيبة في المصنف (۳۵۸/۱۲). قال 


أحمد : : أخبرنا أبو معاوية حدثنا الأعمش عن سليمان بن ميسرة عن طارق بن شهاب عن 
سلمان» موقوفا. 

وقال أبو نعيم: : حدثنا آبو آحمد محمد بن أحمد الجرجاني ثنا عبدالله بن محمد بن 
شيرويه ثنا إسحاق بن راهويه أخبرنا جرير وأبو معاوية» به. 

وقال ابن أبي شيبة: : حدثنا وكيع حدثنا سفيان عن مخارق بن خليفة عن طارق ابن 
شهاب عن سلمان موقوقا. 

والفائدة من سوق الأسانيد هناء ما يلي : 

أ) أنّ الحديث قد ذكر في بعض الكتب عن طارق بن شهاب مصرحًا برفعه بدون - 
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واسطت كما في الجواب الكافي لابن القيم» ص(۳4): (عن طارق بن شهاب یرفعه) 
وفي كتاب التوحيد للشيخ محمد بن عبدالوهاب في باب ما جاء في الذبح لغیر الله [ضمن 
مجموع مولفات الشیخ ۳9/۱]: (عن طارق بن شهاب أن رسول الله يل قال. ..). 
ولاشك أن هذا خطأ بِّن؛ لأن كلا الشيخين عزا الحديث لأحمدء والإمام أحمد لم يروه 
الا في الزهد عن طارق عن سلمان. وبهذا تزول العلة التي قدح بها الحدیث» من کون 
طارق مختلفًا في إثبات صحبته وان ثبتت صحبته فلم یسمع من النبي ی شيئّاء كما قاله 
أبو داود في [السنن» ك الصلاة باب الجمعة 0])5454/1١(‏ وإن كان الحافظ ابن حجر 
- رحمه الله - قد انتهى إلى إثبات صحبته وأن حديثه من نوع مرسل الصحابي» قال: (وهو 
مقبول علی الراجح). الاصابة (۵- ۵۱۱). لکنّ الأصل الذي روى الحديث ‏ وهو 
کتاب الزهد - رواه عن سلمان الفارسي. فلا یضر بعد ذلك کون طارق صحابیا ثبت 
سماعه آو لا أو أنه ليس بصحابي أصلاً. 

ب) أن الحديث أعلّ بعلة آخری» وهي عنعنة الأعمش كما في سنك خمد وأبي 
تیم - وهو من المدلسین؛ بل مکثر منه. وذکر عنه أنه يدلس عن الضعفاء والمجهولين 
والمتروکین. حتى قال بعضهم: (ل نقبل من الاعمش تدلیسه لأنه يحيل على غير 
مليء). انظر: [تعريف أهل التقديس بمراتب الموصوفين بالتدليس» لابن حجر 
ص(۰)۱۱۸ والتدلیس في الحديث د/ مسفر الدميني ص(۳۰۱- ۳۰۵) وقد استدرك على 
الحافظ أن الأعمش حقه أن يكون في المرتبة الثالثة آو الرابعة لا في المرتبة الثانية من 
مراتب المدلسين]. 

والجواب عن هذا: آن الحدیث قد رواه ابن آبي شيبة من طریق آخری؛ عن سفيان 
عن مخارق عن طارق» به» كما تقدم. ولم أهتد إلى آي السفیانین هو وکلاهما موصوف 
بالتدليس» إلا أن تدليسهما أخف من تدليس الأعمش» بل هو مقبول» فقد ذكرهما 
الحافظ ابن حجر في المرتبة الثانية من مراتب التدليس والتي عرّفها بقوله: (من احتمل 
الائمة تدلیسه وأخرجواً له في الصحیح وذلك لومامته وقلة تدلیسه في جنب ما روی» 
كالثوري. أو كان لا يدلس إلا عن ثقة؛ کابن عیینة) اه. [تعریف أهل التقدیس 
ص(15)]. 

- فان کان هو سفیان بن عیينة» فقد ذكر الأئمة أنه كان لا يدلس إلا عن ثقة» قال 
بعضهم: (نحن نقبل تدلیس ابن عيينة ونظرائه لأنه يحيل على مليء ثقة) وقال ابن 
عبدالبر: (قالوأ ويقبل تدليس ابن عيينة لگزه إذا وقف أحال على ابن جريج ومعمر 
ونظرائهما) أي من الثقات. بل ذكر ابن حبان أنه لم يكن كذلك إلا ابن عيينةء فقال: 
(اللهم إلا أن يكون المدلس يعلم أنه ما دلس قط إلا عن ثقة. فإذا كان كذلك قبلت روايته 
وإن لم يبين السماع. وهذا ليس في الدنيا إلا سفيان بن عييئة وحدهء فإنه كان يدلس ولا 
يدلس إلا عن ثقة متقن) اه. 




















فهذا الرجل الذي دخل النار کان سیب دخوله النار آنه آطاع 
من آمره بالشرك فأشرك من غير إكراه أو غيره من الأعذار» فدخل 
التار . 
وفي الحدیث مسائل: 

الأولى : قال الشيخ محمد بن عبدالوهاب في المسائل المتعلقة 
بهذا الحدیث: «التاسعة - آي من مسائل الباب - کونه دخل النار 
بسیب ذلك الذباب الذي لم يقصده بل فعله تخلصًا من شرهم. 
العاشرة» معرفة قدر الشرك في قلوب المژمنین» كيف صبر ذلك 
على القتل ولم يوافقهم على طلبتهم» مع كونهم لم يطلبوا إلا العمل 
الظاهر. الحادية عشرة» أن الذي دخل النار مسلم. لأنه لو كان كافرًا 
لم يقل «دخل النار في ذباب»». . . . الثالثة عشرة» معرفة أنَّ عمل 
القلب هو المقصود الأعظم حتى عند عبدة الأوثان» 1ه(2 ., 

وما قاله الشیخ في المسألة التاسعة» كز اف 





= - وان کان هو سفیان الثوري فاٍنه موصوف بقلة التدلیس» كما قال البخاري: (ما 
آقل تدليسه)» مع إمامته وكونه أمير المؤمنين في الحديث» قال الذهبي: (الحجة الثبت 
متفق عليه مع أنه كان يدلس عن الضعفای لکن له نقد وذوق. ولا عبرة لقول من قال 
یدلس ویکتب عن الكذابين) اه. انظر: [تعريف أهل التقديس» ص(۱۱۳- 0۱۱5 
والتدلیس في الحدیث ص(۲۱ - ۲۷۰)]. 
ومع هذا فان مخارق بن خليفة ‏ الذي عنعنا عنه - هو شیخهما جمیئُا» وروایتهما 
عنه ثابتة» كما ذكره المزي» ورمز للثوري عن مخارق ب (خ س) أي أخرج حديثه عن 
مخارق البخاري والنسائي. انظر [تهذيب الكمال .154/١١‏ /90/ 714]. 
ومخارق قال عنه أحمد وابن معين والنسائي: ثقة. [تهذيب الكمال ۲۳۱۵/۲۷ 
وقال الحافظ ابن حجر: (مخارق بن خليفة وقيل ابن عبدالله الأحمسي أبو سعيد الكوفى» 
ثقة من السادسة) [تقریب التهذیب /۵۲۳]. وبهذا يزول ما قدح به الحديث» ويكون 
إسناد الحديث صحيحًا. وممن صححه: عبدالقادر الأرنؤوط في تحقيقه على فتح المجید 
ص(۰)۱۵۹ وانظر: النهج السدید في تخریج آحادیث کتاب التوحید. للدوسري 
ص(۰)۱۸ وکتاب أحادیث منتقدة في کتاب التوحید» للبهلال ص(۳۹۰-۳۷). 
(۱) کتاب التوحید. ضمن مجموع مؤلفات الشيخ (۳۹/۱- ۳۷). 
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أن الرجل كفر بمجرد العمل الظاهر مع سلامة باطنه؛ إذ فعل ما فعل 
تخلصًا من شرهمء وهذا يعني الإكراه! فإن كان هذا هو المراد 
بالمسألة التاسعة فإنه غير مسلمء لأنه لو فعله تخلصًا من شرهم فإنه 
یکون داخلک بذلك تحت باب الإكراه» والمكره لا يكفر لقوله تعالى 


۳4 .ل - 2 > 2 ج 7 2 ا گم > 
۶ امن که وب مین بالایتن وللکن من رح بالکثر دراه 


عضب بت ال وله دبک عظیه ‏ به [التحل/ ۲۱۰۲ ثم انه 
یتعارض مع ما قاله في المسألة الثالثة عشرت حیث آحال فیها علی 
«هذه المسألة «أي التاسعة» لیست مسلمة. فان قولهم: قرب ولو 
ذبابًاء يقتضي آنه فعله قاصدّا التقرب» آما لو فعله تخلصَّا من شرهم 
فانه لا یکفر» لعدم فصد التقرب . ولهذا قال الفقهاء: لو آکره على 
طلاق امرأته فطلق تبعا لقوله» آي طلق. ناويا الطلاق فان الطلاق 
یقع » وإن طلق دفعًا للإكراه لم یقع . وهذا حق لقوله عد : «إنما 
الأعمال بالئیات». وظاهر القصة آن الرجل ذبح بنية التقرب لأن 
الاصل آن فعلا بني على طلب أن يكون موافقًا لهذا الطلب. 
بقصد التخلص ولم ينو التقرب لهذا الصنی لا يكفر لعموم قوله 
ت ی 0 ع أ ی e e‏ رور روي سمس م 
تعالی : ۶ من ڪقر وال من بعد یمه الا من آسعره لمم مطل 
إل سل سم م ساس مساح مج مر ۵ 
پالایمنن وللکن من شرح بالکتر صدرا > [النحل/ ]٠١5‏ وهذا الذي فعل 
)١(‏ وقد يحتمل أن الشیخ یعتمد القول بالفرق بین الاکراه بالقول والاکراه بالفعل» وآأن فاعل 
الكفر كافر وإن كان مكرمًا بخلاف قائل قالة الكفر. ولكن هذا ضعيف لأنه قد تقدم النقل 
عن الشيخ من قوله في الإكراه: (ومعلوم أن الإنسان لا يكره إلا على الكلام أو الفعلء 
وأما عقيدة القلب فلا یکره علیها أحد) اه. [مجموع مولفات الشیخ ۱۸۱/۱] فذکر آن 


الوكراه يقبل العذر به في القول والعمل ولا یقبل في عقيدة القلب؛ وهذا صريح في أنه لا 
يقول بالتفريق» والله أعلم. 























ما یوجب الکفر تخلصا - مطمئن قلبه بالایمان. والصواب آیضَا: آنه 
لا فرق بین القول المکره علیه والفعل"؟۰ وان کان بعض العلماء 
يفرق ويقول: إذا أكره على القول لم يكفرء وإذا أكره على الفعل 
كفر. ويستدل بقصة الذباب. وقصة الذباب فيها نظر من حيث 
0 وفيها نظر من حيث الدلالة» لما سبق أن الفعل المبني 
على طلب يحال على هذا الطلب. ولو فرض أن الرجل تقرب 
بالذباب تخلصًا من شرهمء فان لدينا نّا محكمًا في الموضوع 
وهو قوله تعالى: 9# مَن حكَتَر بأنَّهِ4 الآية» ولم يقل بالقول. فمادام 
عندنا نص قراني صریح فانه لو وردت السنة صحيحة علی وجه مشته 
فإنها تحمل علی النص المحکم». اه( . 

وقال تعلیقا على المسألة الثالئة عشرة: «هذه المسألة مع 
التاسعة فیها شبه تناقض لانه في هذه المسألة آحال الحکم على عمل 
القلب» وفي التاسعة آحال على الظاهر فقال: تخلضّا من شرهی 
ومقتضى ذلك أن باطنه سليم» وهنا يقول: إن العمل بعمل القلب. 
ولاشك أن ما قاله المؤلف رحمه الله يعني في المسألة الثالثة 
عشرة] حق بالنسبة إلى أنَّ المدار علی عمل القلب». 


وبهذا علل شراح کتاب التوحید دخول الرجل النار» فقال" 





(۷) وبين العلماء خلاف في اعتبار العذر في الاکراه بالفعل بعد اتفاقهم علی اعتباره بالقول 
وقد ذكر طرقًا من اختلافهم الحافظ ابن رجب في جامع العلوم والحکم (۳۷۰/۲- 
۵ والحافظ ابن حجر في فتح الباري (۳۱۱/۱۲- ۳۱۵) وذکر أنْ مذهب الجمهور 
عدم التفريق» حيث قال: (ولا فرق بين الإكراه على القول والفعل عند الجمهور) 
( واستظهر أن هذا هو رأي البخاري (۳۱6/۱۲- ۵ وقد رجح القول 
بعدم التفريق ابن تيمية - رحمه الله - انظر مجموع الفتاوی (۳۷۲/۱- ۳۷۳). والشیخ ! بن 
إبراهيم في الفتاوى .)195/١7(‏ 

0( أما من حيث الحجية فقد تبين فيما تقدم أن القصة صحيحة الإسناد. 

0 القول المفید (۲۲۹۰-۲۲۸/۱). 

() المرجع نفسه (۲۳۲-۲۳۱/۱). 
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الشيخ سليمان: : "ألا ترى إلى هذا لما قرب لهذا الصنم أرذلَ الحيوان 
واس وهو الذباب كان جزاؤه النار لإشراكه في عبادة الله؛ إذ 
الذبح على سبیل القربة والتعظیم عبادة»؟. وقال الشيخ عبدالرحمن 
ابن حسن: «فدخل النار لأنه قصد غير الله بقلبه» وانقاد بعمله 
فوجبت له النار»۲5۱. وکذا قال الشیخ عبدالرحمن بن قاسم( 

الفائية: .أن الحديث ليس فيه ما يدل علی الاکراه المعتبر 
شرعاه فان ظاهر قوله («لا ا أحد» يعني أنه كان في وسع 
الرجلین آن یعودا من حیث أتيا دون أن یجاوزا ذلك الصنم. حين 
علما أنه لا يكون ذلك إلا بالذبح للصنمء والله أعلم . 

وهذا الحديث شاهد على أن طاعة غير المكرّه في فعل الشرك 
والكفر شرك ظاهر لا يحتمل إلا شرك الباطن» لأن الأصل - کما 
تقدم - آن الفعل E‏ الطلب. وهو 
لا یحتمل الا آحد آمرین : 

0 اما آن یقال: ان فاعل الکفر کافر وان کان مکرمّا» لکن 
هذا يعارض عموم الآية وليس ظاهرًا في الدلالة على ذلك. 

۲) آو آن یقال: انه کفر لأنه آطاع بفعل الشرك بدون اکراه 
وهو الصحیح. وعلی کلا الاحتمالین فالحدیث شاهد علی آن الطاعة 
بفعل الشرك شرك ظاهرًا وباطنّاء لکن خرج الأول لأنه معارض 
لعموم الایق وبقي الثانی سالمّا من المعارضة. 

ب) وآما إن: گان موضوع الطاعة هو المعصیت فان صاحها 
کأمثاله من العصاق ومعلوم مذهب آهل السنة في آنه لا یکفر مرتکب 
المعصية الا بالاستحلال . + ولا فرق بين أن يرتكي» الشخصن: (لعص 2 





0 ار ال 
۲2( قرة عیون الموحدین» ص(۸۱) . 
(۳( حاشية کتاب التوحید» ص(۱ ۱۰). 
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اتباعا لهوی نفسهء أو أن يرتكبها لطلب غیره منه ذلك» من حیث هي 
معصية. يقول ابن القيم ‏ رحمه الله : «مَنْ آطاع ولاة الامر في 
معصية الله كان عاصيّاء وأنَ ذلك لا يمهد له عذرًا عند الله بل إثم 
المعصية لاحق به» وان کان لو لا الأمر لم یرتکبها» اه 

وأما خبر أصحاب السرية في عهد النبي كل حيث هموا أن 
يدخلوا النار طاعةً لامیرهم وقول النبي بي : «لو دخلوها ما خرجوا 
منها آبدّا» فلا یشکل علی هذاء وسیاقه بتمامه کما يلي : 

عن علي بن أبي طالب رضي الله عنه ‏ قال: «بعث النبي كه 
سرية فاستعمل رجلاً من الأنصار وأمرهم أن يطيعوه. فغضب فقال: 
آلیس أمركم النبي آن تطيعوني قالوا: بلین. قال: فاجمعوا حطا 
فجمعواء فقال: آوقدوا نار فآوقدوها فقال : ادخلوها. فهمول 
وجعل بعضهم يمسك بعضاء ويقولون: فررنا إلى النبي بيه من النار. 
فما زالوا حتى خمدت النار» فسکن غضبه. فبلغ النبي ی فقال: 
«لو دخلوها ما خرجوا منها إلى يوم القيامة. والطاعة في المعروف» 
وفي لفظ : «ما خرجوا منها آبدّا. نما الطاعة في المعروف» وفى 
لفظ : «لا طاعة في المعصية إنما الطاعة في المعروف» 0 ۱ 

فهؤلاء الصحابة ‏ رضي الله عنهم - قد هموا بطاعة آمیرهم في 
المعصية. ولو آنهم فعلوا كانوا قد أتوا أمرًا عظيمّاء لكنه لا يعتبر 
كفرًا؛ لأنهم لو أطاعوه كانوا يطيعونه في معصية. وهم قطعًا لم 
یکونوا یعتقدون أحقية آمیرهم في آن یطاع لذاته. وإنما تعارض 
عندهم کونهم مأمورین بطاعته وعدم مخالفته وکون ما آمرهم به فیه 
إهلاك لأنفسهمء وهو معصيةء فحملوا أمر النبي كه بأن يطيعوا 
)١(‏ شرح سنن آبي داود بحاشية عون المعبود (۲۹۰/۷). 


0 رواه البخاري في صحیحه. / المغازي ح(4۳۰) و ۵/ الاحکام ح(۷۱4۵) و ۵/ 
أخبار الاحاد ح(۷۲۵۷) ومسلم في صحیحه 2/ الامارة ح(۱۸4۰). 
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أميرهم على عموم الأحوال حتى في حال الأمر بإتيان المعصية. 
وهذا قصور في الاجتهاد كما يقول ابن القيم - رحمه الله : «وقد 
أخبر بل عن الذين أرادوا دخول الثان لها أمرهم أميرهم بدخولهاء 
أنهم لو دخلوها ما خرجوا منها. مع أنهم كانوا يدخلونها طاعة 
امیرهم وظنا آن ذلك واجب علیهم» ولكن لما قصروا في الاجتهاد 
وبادروا ٍلی طاعة من آمر بمعصية ال وحملوا عموم الأمر بالطاعة 
بما لم يرده الآمر ي وما قد علم من دينه إرادة خلافه. فقصروا في 
لاجتهاد. وأقدموا على تعذيب أنفسهم وإهلاكها من غير تثبت 
وتبين » ا و ا 


لكنّ القوم لم يكن ة قد بلغهم أن الطاعة إنما تكون في 
المعروف» ولا تکون في المعصیت ولذلك بين لهم النبي ييا هذا 
بقوله : «لا طاعة في المعصيةء إنما الطاعة في المعروف». ويدل على 
ا ا - رضي الله عنهما - في قوله تعالی طبر 
يعوا ارو وأولي الاس ون فن رمق ف سىء فردوه ال له ارم که 
[النساء/ ]۵4٩‏ قال : : «تزلت في عبدالله بن حذافة بن قيس بن عدي» 
ٍذ بعثه النبي وا في سریة»۳7 وقصد هذه السریة وبیّن الحافظ وجه 
ذلك فقال : «لانهم تنازعوا في امتثال ما آمرهم به. وش ان الذین 
هموا آن یطیعوه » وقفوا عند امتثال الامر بالطاعة» والذین امتنعوا 
عارضه عندهم الفرار من النار» فناسب أن ينزل في ذلك ما یرشدهم 
إلى ما يفعلونه عند التنازع» وهو الرد إلى الله وإلى رسوله. أي إن 
تنازعتم في جواز الشيء وعدم جوازه فارجعوا إلى الكتاب والسئة. 


والله آعلم» اه( . 


)۱( اعلام الموقعین (۱/ ۸۲ 6 وانظر : : فتح الباري (۰/۸). 
)۲( رواه البخاري في صحيحه» ك/ ا 
(۳( فتح الباري (۲۵۶/۸). 
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وآما قوله كك «ما خرجوا منها أبدا»» فهو وعيد يدل على 
عظيم جرم ما هموا به» إذ فيه قتل لأنفسهم» فيلحقهم وعيد قاتل 
النفس» كقوله تعالی: ‏ ومّن یِمَثل موم متَعَمّدا فجراوه 
جهن کید فا وعضست اه ع و لسکا اعد اعدا عو ماج 


[النساء : ۳ وفوله وٍَ: «من تردی من جبل فقتل نفسه فهو فی 
نار جهنم يتردّئ فيه خالدًا مخلدًا فیها آبدّا ومن تحتی سپ فقتل 
نفسه فسمّه في يده يتحساه في نار جهنم خالدًا مخلدًا فيها أبدَاء ومن 
قتل نفسه بحديدة فحديدته في يده يجأ بها في بطنه في نار جهنم 
خالدًا مخلدًا فيها أبدَا)0" . 


ولا يخرج عن كونه معصية مغلظة متوعد عليها كالوعيد على 
ثر المعاصي التي هي مثله آو مشابهة له في عظیم الجرم. 


وأما قول ابن القيم ‏ رحمه الله : «وقوله «أبدًا) لا يعطي 
خلودهم في نار جهنم» فإن الإخبار إنما هو عن نار الدنيا. والأبد 
كثيرًا ما يراد به أبد الدنياء قال تعالى: ##وآن يَتَمَتَوَهُ أَبنا »* 
[البقرة/ ٥‏ «يعني الموت» وقد أخبر عن الکفار آنهم یتمنون 
الموت في النار ويسألون ربهم أن يقضي عليهم بالموت» اه . 
وكذلك قول الحافظ ابن حجر - رحمه الله -: «يحتمل وهو الظاهرء 
آن الضمير للنار التي أوقدت لهم» آي ظنوا أنهم إذا دخلوا النار 
بسیب طاعة آمیرهم لا تضرهم فاخبر النبي ول آنهم لو دخلوا فیها 
لاحترقوا فماتوا فلم يخرجوا”" وقال أيضًا: «قوله «لو دخلوها ما 
خرجوا منها» قال الداودي: يريد تلك النار» لأنهم یموتون بتحریقها 





() رواه البخاري في صحیحه. ك: الطب» رقم (۰)9۷۷۸ ومسلم في صحيحه. ك: 
الایمان رقم (۱۰۹). 

() شرح سنن آبي داود. بحاشية عون المعبود (۷/ ۲۹۰). 

(9) فتح الباري (1۰-۹/۸). 
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۳۰ 














فلا يخرجون منها أحياء. قال : ولیس المراد بالنار نار جهنم ولا آنهم 
مخلدون فیها» اه فإنه جواب غير ظاهرء وهو بعيد» وفيه تأويل 
للنص عن حقيقته الظاهرة بدون حاجتف والله أعلم . 
۵ الطاعة في التشریع الوضعي: 

آما موضوع الطاعة في التشریم الوضعي فقد حصل فیه لیس 
ولعل سببه ‏ والله أعلم ‏ أنّ التشریع الوضعي کفر بذاته - كما تقدم - 
والطاعة واقعة فيه» ولذلك جعلت الطاعة فيه بكل درجاتها كمثل 
الطاعة في الشركء وقال من قال: إن مجرد الطاعة في التشريع 
الوضعي تتضمن الإقرار بالتشريع لغير الله» وقبوله من غير الله تعالى» 
ان أدنى درجات رفض التشريع الوضعي هي كره القلب» ودلالته 
الاعتزال وعدم المشايعة بالعمل عليه. فلأجل ذلك كان الوصف 
المؤثر في الحكم على الطاعة في التشريع الوضعي بالشرك ‏ عنده - 
هو الطاعة ذاتها لا القصد""*. والتزمت بعض طوائف الغلو من أجل 
ذلك تكفير المجتمعات الاسلامية المحکومة بالتشریع الوضعي» ولم 
يستثنوا إلا من حاربها أو أعلن مفاصلته للمجتمع كله”” . 

والحق أن في المسألة تفصيلاً مبنيًا على ما تقدم تقريره من 
الفرق بين الطاعة والعبادة» والفرق بين طاعة المعصية والطاعة 
الشركة وذلك كما يلي: - 

١‏ - فرق بين الأتباع المطيعين في موضوع التشريع الوضعي 
وبین المشرعین له والحاکمین به» فان التشریع الوضعي بذاته کفر 
وكذلك الحكم به حكما مستمرا». وهو من الکفر الظاهر الذي لا 


9 الجر تفه (۱۲۳/۱۳). 
000( يراجع : حد الإسلام وحقيقة الایمان» للشاذلي . ص(۳۸۱ ۔- ۳۸۳ ۶۹ (ETE CENA‏ 


() يراجع. الغلو في الدين في حياة المسلمين المعاصرة» للويحق. ص(۲۹4- 0۳۰۰ 
وضوابط التکفیر» للقرنی. ص(۱٩‏ - ۱۰). 




















یحتمل الا الکفر الباطن» ومن العمل الظاهر الذي یضاد الایمان» 
كما تقدم توضيحه. 
بخلاف الطاعة في موضوع التشريع الوضعي» فإنها عمل ظاهر 
محتمل لا يقطع فيه إلا معرفة قصد صاحبهاء فهي تحتمل آن صاحبها 
آطاع لهوی النفس» فیکون من جملة العصاة أو بسبب التأویل آو 
الجهل بالتحريم أو لاستخلاص حقه... إلى غير ذلك من 
الأغراض والمقاصد المختلفة. فهى بذلك من جملة الأفعال الداخلة 
في عموم المخالفت بل المخالفة العظیمة» لکنها لیست قاطعة 
الدلالة علی الکفر . ولعل آقرب مثال لذلك فعل حاطب بن آبي بلتعة 
- رضي الله عنه - وما کان منه من مکاتبته لقریش بأمر مسیر رسول الله 
والمسلمین لفتح مکة. فکان ذلك منه داخلاً في عموم موالا: 
الکافرین» لکنه لم يكن قاطعًا في الدلالة علی موالاتهم في دينهم 
پل یحتمل آنه فعله لمصلحة دنيوية مثل آن یفعله لیمنع أهلهء آو آن 
تکون زلة منه لم یقصد بها الرغبة عن الاسلام آو غير ذلك من 
المقاصد. ولذلك لم یحکم علیه النبي و بالکفر بل سأله فقال له: 
«يا حاطب ما هذا؟ قال يا رسول الله لا تعجل علىً» إني كنت امرءًا 
ملصقّا في قریش - يقول كنت حليقًا - ولم أكن من أنفسهاء وكان من 
معك من المهاجرین من لهم قرابات یحمون أهليهم وأموالهم. 
فأحببت إذ فاتني ذلك من النسب فيهم أن أتخذ عندهم يدا يحمون 
قرابتي» ولم أفعله ارتدادًا عن ديني» ولا رضًا بالكفر بعد الإسلام. 
فقال رسول الله عل : أما إنه قد. صدقكم. فقال عمر: يا رسول الله 
دعني آضرب عنق هذا المنافق . فقال : انه قد شهد بدرا. وما يدريك 
و0 او سمل مرت 
لكم)”" . وتعدننا 3د : تبيّن النبي يك حاله علم أن ذلك کان منه معصية 





)۱( رواه البخاري في صحيحه في مواضع › منها ك/ المغازي ح( 6۲۷) وَك/ التفسير - 
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و كنذا وهو يدل على أن هذا الفعل وأمثاله لا ينبغي القطع 
بمجرده بكفر فاعله. وفي هذا يقول الإمام الشافعي ‏ رحمه الله في 
فقه هذه القصة. في کلام نفیس : «في هذا الحدیث - مع ما وضحنا 
لك - طرح الحکم باستعمال الظنون. لانه لما کان الکتاب یحتمل أن 
یکون ما قاله حاطب کما قال من آنه لم یفعله شاک في الاسلام وأنه 
فعله لیمنع آهله ویحتمل آن یکون زلة لا رغبة عن الاسلام 
واحتمل المعنی الاقبح [يعني الکفر]- كان القول قوله فیما احتمل 
فعله» وحکم رسول الله ي فيه بآن لم يقتله. ولم یستعمل عليه 
الأغلب . ولا أحد أتى في مثل هذا أعظم في الظاهر من هذه لأن 
آمر رسول الّه 2335 مباین في عظمته لجمیع الادمیین بعده فإذا كان 
من خابر المشركين بأمر رسول الله بيه يريد غرتهم فصدقه وما عاب 
عليه الأغلب مما يقع في النفوس فيكون ذلك مقبولاًء کان من بعده 

في أقل من حاله وأولئ أن يقبل منه منه مثل ما قبل منه» ثم أورد رحمه 
الله اعتراضاء وأجاب عنه» وهو أن هذا خاص بحاطب لعلم النبي 
جه بحقيقة أمره. لا أن فعله كان يحتمل الصدق وغيره؟ فقال: «إن 
قال قائل: إن رسول الله ىي قال: قد صدق. إنما تركه لمعرفته 
بصدقه لا بأن فعله كان يحتمل الصدق وغيره؟ 

فيقال له: قد علم رسول الله ي آن المنافقین كاذبون» وحقن 
دماءهم بالظاهرء فلو كان حکم النبي و في حاطب بالعلم بصدقه: 
كان حكمه على المنافقين القتل بالعلم بكذبهم. ولكنه إنما حكم في 
کل بالظاهر وتولئ الله عز وجل منهم السرائرء ولثلا یکون لحاکم 
بعده أن يدع حكمًا له مثل ما وصفت من علل الجاهلیة» ا . 


وآما قول عمر -رضي الله عنه -: «دعنی آضرب عنق هذا 





اس ح 9-۹۰« ومسلم في صحیحه (۵/ فضائل الصحابة ح(۱۲۱/۲۹4). 
)۱( الأم (55/5). 
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المنافق»» وعدم تعنیف النبي و له على مقالته هذه فلا يدل على 
أن فعل حاطب لم يكن يحتمل إلا الكفرء بل أطلق عليه ذلك لأنه 
شابه المنافقين في كونه أبطن خلاف ما أظهر”'2. فکان عمر متأوله 
في ذلك. يقول الخطابي رحمه الله - وهو يشرح حديث «سباب 
المسلم فسوق»: «هذا فیمن سب رجلاً بغير تأويل. . . فأما من فعل 
شیثا منه متأولا به معنى يحتمل وجه الكلام ضربًا من الاحتمال في 
تحقيق لأمر من أمور الكفرء أو تشبيه له به أو تقريب في بعض 
معانيه - كان خارجًا عن هذا الحكم. ألست ترى عمر بن الخطاب 
- رضي الله عنه - لما قال لرسول الله يي في أمر حاطب بن أبي بلتعة 
حين كتب إلى قريش يخبرهم بشآن رسول الله ب وبقصده إياهم: 
دعني يا رسول الله أضرب عنق هذا المنافق» فلم يعنفه رسول الله كلل 
باکثر من قوله: لل تقل ذلك ال تشهد دة ؟ وما يدريك لعل 
الله قد اطلع على أهل بدر فقال: اعملوا ما شئتم فقد غفرت لکم» 
فبرأه رسول الله كلم من النفاق» وعذر عمر فیما تناوله به من ذلك 
القول؛ إذ كان الفعل الذي جرى منه مضاهيًا لأفعال المنافقين الذين 
يكيدون رسول الله َكل ویعاونون عليه کفار قریش» اه . ٠‏ 


فالطاعة في التشريع الوضعي کهذا. في کونها من جملة 
الا فعال الداخلة في عموم المخالفة» لکنها لیست قاطعة الدلالة على 
الکفر . وقد تقدم تقریر قاعدة الفرق بين العمل الذي لا يدل إلا على 
الكفرء وبين العمل الذي يرد الاحتمال في دلالته علی الکفر ولابد 
فيه من معرفة قصد صاحبه. وهذا المطيع في التشریع الوضعي - فیما 





(1) يراجع: فتح الباري (1۳4/۸). 
69 أعلام الحديث في شرح صحيح البخاري ١75/١(‏ - ۱۷۷)» واستدل البيهقي بهذا وبعدم 
إنكار النبي يا علی آنه لا یکفر من کفر مسلمّا عن تأویل. انظر السنن الکبری. 


.(*A/۱1۰) 
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دون الشرك - حکمه کسکم غیره من العصاة الذین یعصون بغیر 
تشريع آصلا . 

5 وعلى هذاء فإن مناط الشرك في الطاعة في موضوع 
التشريع الوضعي» هو الرضا بالتشرد يع الوضعي المبني على العلم بأن 
ما يتبعه مخالف لشرع اللّه» سواء كان ذلك بالاستحلال» أو اعتقاد 
أفضليته» أو اعتقاد أحقية واضع التشريع بأن يضع ذلك التشريع» أو 
أحقيته بأن يطاع فيما يأمر به من ذلك. ونحو ذلك» فالمناط هو 
الطاعة المبنية على فساد إيمان القلب» إما فساد قوله أو فساد عملهء 
لا مجرد الطاعة الظاهرة مع سلامة الاعتقاد. 

يقول الشيخ محمد بن عثيمين ‏ رحمه الله : «اعلم أن اتباع 
العلماء أو الأمراء في تحليل ما حرم الله أو العكس» ينقسم إلى ثلاثة 
أقسام : 

الأول: أن يتابعهم في ذلك راضيًا بقولهمء مقدمّا له ساخطا 
لحکم الّه» فهو كافرء لأنه كره ما أنزل الله فأحبط الله عمله ولا 
تحبط الأعمال إلا بالكفر. فكل من كره ما أنزل الله فهو كافر. 

الثاني : أن يتابعهم في ذلك راضيًا بحكم الله وعالمًا بأنه أمثل 
وأصلح للعباد والبلاد ولکن لهوی في نفسه اختاره کان یرید مث 
وظيفة» فهذا لا يكفرء ولكنه يفسق. 

الثالث : آن يتابعهم جاهلاً. فيظن أن ذلك حكم الله فينقسم 
الى ن 

- أن یمکته آن یعرف الحق بنفسه» فهو مفرط أو مقصرء فهو 
آثم لأن اه آمر پسوال أهل العلم عند عدم المعرفة. 

ب - أن لا يكون عالمًا ولا يمكنه التعلم» » فیتابعهم تقليدًا ويظن 
ی فهذا لا شيء عليه لأنه فعل ما أمر به وكان 

















معذورًا في ذلك . . . فان قیل: لماذا لا یکفر آهل القسم الثانيی؟۲ 
أجيب آننا لو قلنا یکفرهم لزم من ذلك تکفیر کل صاحب معصية 
يعرف أنه عاص لله ويعلم أنه حكم الله) اه(" . 

ويقول الشيخ أحمد شاكر وهو يتحدث عن حديث: «السمع 
والطاعة علی المرء فیما آحب وکره الا أن يؤمر بمعصية فلا سمع ولا 
طاعة)”" : «نرى بعض القوانين تأذن بالعمل بالحرام الذي لا شك في 
حرمته» کالزنا وبیع الخمر ونحو ذلك» وتشترط للإذن بذلك رخصة 
تصدر من جهة مختصة معينة في القوانين» فهذا الموظف الذي أمرته 
القوانين أن يعطي الرخحصة بهذا العمل »إذا تحققت الشروط المطلوبة 
فيمن طلب الرخصةء لا يجوز له أن يطيع ما أمر به. وإعطاؤه 
الرخصة المطلوبة حرامٌ قطعّاء وإن أمره بها القانون» فقد أمر بمعصية 
فلا سمع ولا طاعة. أما إذا رأى أن إعطاء الرخصة في ذلك حلال» 
فقد کفر وخرج عن الاسلام لأنه أحل الحرام القطعي المعلوم 
حرمته من الدین بالضرورة» اه“ . فترى الشيخ - رحمه الله - فرق 
بين الأمرين» وجعل مناط الكفر ‏ هنا فساد إيمان القلب. 

- ومما يدل على ذلك : 

أ- قول الله تعالی : ۷ ولاتاکلوایت لزید ارات 
ول آلشیطیک وخ إك آزباييم جرخ وین امسوم نک 
لکد 40 [الأنعام/ .]17١‏ 

فإنه ليس المراد بقوله تعالى ون اتوم نک كروت (© > 
الطاعة في مجرد الأكل» بل المراد الطاعة في الاعتقاد بقبول تحليل 
(۱) یقصد القسم الثاني من الأقسام الثلاثة الرئيسة» وهو من يتابع لهوى نفسه لا لأنه يرضى 

بالتشریع الوضعي. وانظر المجموع الشمین في فتاوی ابن عثیمین (۱۳۰-۱۲۹/۲). 

(۲) القول المفيد (۲۱۳/۲- ۲۱6). 
() رواه البخاري في صحيحه» ك: الأحكام ح(٤٤١۷).‏ 
(4) حكم الجاهلية» مجموعة مقالات للشيخ أحمد شاكر ص(149١).‏ 




















التشريع الوضعي ۰ في ضوء العقيدة الاسلامية 


الميتة ومالم يذكر اسم الله عليه مما ذبح لغير الله. وذلك أنّ الكفار 
جادلوا المسلمين في حل الميتة» لا في مجرد الأكل منهاء وقالوا: 
ما بال ما قتل الله لا تأکلونی وما قتلتم آنتم ا کته وأنتم تتبعون 
أمر الله» فأنزل الله هذه الایة. وقال الشنقيطي» إن هذا هو سبب 
تژوال الا رة باجماع من یعتد به من آهل العلم. 

وقد ذكر غير واحد من المفسرین آن هذا هو مناط الشرله 
المراد في الآية» وهذه آقوالهم: 

3 ت 8 3 ۳ بیس 

قال شيخ المفسرين ابن جرير ‏ رحمه الله -: «وآما قوله « لک 
اسر م ۶ 5 
لشرد © 4 يعني إنكم إذا مثلهمء إذ كان هؤلاء يأكلون الميتة 
استحلالا فإذا أنتم أكلتموها كذلك فقد صرتم مثلهم مشركين» 
ا 

وقال الزجاج - رحمه الله -: «هذه الآية فيها دليل أن كل من 
مشرك. لو آحل الميتة في غیر اضطرار. آو آحل الزنا» لکان مشرکا 
باجماع الامت وإن أطاع الله في جمیع ما آمر به. وانما سُمي مشرگا 
لأنه اتبع غير الله فأشرك بالله غيره»9” . 

وقال آبو حیان - رحمه ال -: «واٍن آطعتموهم انکم لمشرکون» 
آي وان آطعتم آولیاء الشیاطین انکم لمشرکون لأن طاعتهم طاعة 
للشیاطین» ودلك اشراك. ولا یکون مشرکا حقيقة حتی يطيعه في 
الاعتقادء وأما إذا أطاعه في الفعل وهو سليم الاعتقاد فهو فاسق» أ 








(1) أضواء البيان (۷۵ ويراجع: سنن أبي داودء ك/ الأضاحي ح(۲۸۱۷۔ ۲۸۱۹) 
وسنن الترمذي» ك/ التفسیر ح(۰)۳۰۹۱۹ وتفسیر ابن جرير (19/4- 9١)ء‏ وتفسير ابن 
کثیر (۲۷/۲ - ۲۷۵). 

(_ تفسیر ابن جریر (۲۱/۸). 

(۳) معاني القرآن واعرابه (۳۱۱/۲). 

(4) البحر المحیط (/۲۱۳). 























التشريع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


وقال الحافظ ابن كثير رحمه الله : «قوله تعالى ##وَإِنَّ 
شوش رلک كرود 49 أي حيث عدلتم عن أمر الله لكم وشرعه 
الی قول غیره فقدمتم عليه غيره فهذا هو الشرك كقوله ¥ ادوا 
آحازهم ورهب که م ان بابامن دوت هک الایة» اه . 

وقال ابن سعدي ‏ رحمه الله : «وإن آطعتموهم في شرکهم 
وتحليلهم الحرام وتحريمهم الحلال إنكم لمشركون» لأنكم 
اتخذتموهم آولیاء من دون الله ووافقتموهم على ما به فارقوا 
المسلمين» فلذلك كان طريقكم طريقهم» اه . 

وقال الشنقيطى رحمه الله -: «ولما قال الكفار للنبى ككل : 

الشاة تصبح ميتة من قتلها؟ فقال لهم: لله قتلها. فقالوا له: ما 

ذبحتم بایدیکم حلال وما ذبحه الله بيده الكريمة تقولون إنه حرام» 
فانتم إذن أحسن من الله؟ أنزل الله فیهم قوله تعالى « لا تألوا یت 
ری سم ان ور اس و ییوت وود اک زیم لجر وک 
ون موه نکم کشک مشرود 4 . . فهو قسم من الله جل وعلا آقسم به 
على أن من اتبع الشيطان في 08 0 آنه مشرك وهذا الشرك 
مخرج من الملة بإجماع المسلمين» اه 

ب - وقول الله تعالى: « جين نجع تسا 
دوب الو الم یح ا موه مرج وم ا ار ی 
که ها سوت مه [التوبة/ ۲۳۱. 

فقد حكت هذه الاية الانحراف الذي وقع فيه هل الكتاب» 
حیث اتخذوا آحبارهم ورهبانهم آربابّ من دون الله» ولم یکن انحرافهم 
هذا مجرد انحراف عملي في الطاعة الظاهرة» بل كان انحرافًا وفسادًا 
)١(‏ تفسیر اين کثیر (۲۷۰/۲). 


( تفسیر ابن سعدي (16/۲). 
(۳) آضواء البیان (۳۹/۳ - 440) وانظر (۱5۹/۷) وما بعدها. 


























في الاعتقاد ولذلك كفرواء ولو كان کفرهم بسبب مجرد الطاعة لكان 
كل من أطاع الشيطان في معصية يكفرء ولكنّ الفرق أنَّ أهل الكتاب 
أطاعوا مع التعظيم» ومتبع الشيطان نما یطیعه لهوی نفسه(۱). 

فكان أهل الكتاب قد عظموا أحبارهم ورهبانهم تعظيمًا غلوا 
فيه حتى أخرجهم إلى الشرك بالله تعالی» حيث «أنزلوهم منزلة الله 
تعالى في قبول تحريمهم وتحليلهم لما لم يحرمه الله ولم يحله الله» 
كما قال القرطبي ‏ رحمه الله-» وكان هذا منهم ربوبية صريحة 
جعلوها لاحبارهم ورهبانهم. قال الربيع بن أنس: «قلت لأبي 
العالية : : كيف كانت الربوبية التي كانت في بني إسرائيل؟ قال: کانت 
الربوبية آنهم وجدوا في كتاب الله ما آمروا به ونهوا عنه» فقالوا: لن 
نسبق آحبارنا بشيء» فما آمرونا به ائتمرنا» وما نهونا عنه انتهینا 
لقولهم. فاستنصحوا الرجال ونبذوا کتاب الله وراء ظهورهم)”" . 
وكانت طاعتهم لأحبارهم ورهبانهم مبنية على هذا الاعتقاد ولهذا 
كانت هذه الطاعة منهم عبادة صريحة لهم ٠»‏ كما جاء في حديث عدي 
بن حاتم رضي الله عنه - قال: «آتیت النبي ی وفي عنقي صليب 
من ذهب» فسمعته يقول: # زوا تارف رھم ااا ن 
دربب اللو قال قلت: يا رسول الله إنهم لم يکونوا يعبدونهم. 
قال: آجل. ولکن یحلون لهم ما حرم الله 9 ويحرمون 
عليهم ما أحل الله فيحرمونه. فتلك عبادتهم»"*۲ 

وقد زعموا ‏ فوق ذلك أن دينهم قد جعل للأحبار والرهبان 





( يراجع تفسیر الرازي (۳۹/۱۵). 

(؟) رواه ابن جریر في تفسیره (۱۱6/۱۰). 

)۳( پراجع: جهود ابن تيمية وابن القیم في دحض مفتریات الیهود ص(۱4۸) وما بعدها؛ 
مو قف ابن تيمية من النصرانية (۲/ ۷٤١‏ وما بعدها)» مجموع الفتاوى ٥٦۳ /۱١(‏ _ 
1 إغاثة اللهفان (۳۱۹/۲) وما بعدها. 


)٤(‏ سبق تخریجه ص(۸۷). 




















الحق في تغییر ما شاءوا من شرع ال" فکفروا من جهتین: من 
جهة اعتقاد أحقية الاحبار والرهبان في آن یضعوا التشریع» ومن جهة 
نسبة ذلك إلى دين الله تعالى. مثل ما فعلوه في إشراكهم مع الله غيره 
في عبادته» فعبدت النصارى المسيحء وعبدت اليهود عزير» وعبدوا 
الملائككة والصالحین وزعموا أن ذلك من دين الله" . كما جاء ذلك 
موضخا في كتاب الله تعالى وسنة نبيه كله مثل قوله تعالى: 
و ابوڈ خرن اکر وات الک ری ایخ اٹ آل دک 
قولّم بافوهی مر بهصهشورت توالت کرو ین تب کک کته بر ای 
ف وکوک 5 [التوبة/ ۳۰] وقوله تعالی: ‏ ولا یامرک آن 
[ آل عمران/ 1۸۰ وقوله بي : «لعنة الله على اليهود والنصارى اتخذوا 
و أنبيائهم مساجد» ٩"‏ . 

فهدموا بذلك الأصلين اللذين قام عليهما دين الأنبياء» وهما: 
عبادة الله وحده دون شريك» وطاعته وحده دون شريك . 

ولم يكن ذلك منهم عن جهل. فقد کان في کتابهم النهي 
الصریح عن الزيادة آو النقص فيما شرعه الله لهم ومن ذلك أنه جاء 
فيه ما ترجمته: «لا تزيدوا على الأمر الذي آنا موصیکم به شیثا ولا 
تنقصوا منه شيا“ . وقال الله تعالى في الآية هنا: 8 وَمَ] لُمِبوَا ِب 
يعس دوا إ ها وجدا) قال E‏ «أي يطيعوا أمره 
ولا یطیعوا آمر غیره بخلافه»» وقال ابن جرير ‏ رحمه الله -: «وأما 





)010( المراجع السابقة. وانظر الجواب الصحيح لمن بدل دين المسيح اا ١غ" (Er‏ 

)۲( يراجع : جهود ابن تيمية وابن القیم في دحض مفتریات الیهود ص(۹۷ ۰۱۰۸ ۰۱1-۱۳۹ 
موقف ابن تيمية من النصرانية الباب الثاني والثالث» العلمانية» للحوالي صس(۲۹ - 1۰۸). 

( رواه البخاري في صحیحه ك/ الصلاة ح(1۳7)) ومسلم في صحیحه ك/ المساجد ح(۵۳۰) . 

() . اغاثة اللهفان (۳۲۷/۲). ا 

(0) محاسن التأویل للقاسمي (۷/ ۰۱۸۷ تفسیر آبي السعود (۲/ 4۰۲). 























انتشریع الوضعي ۳ 9 في ضوء العقيدة الاسلامية 


قوله # وم EON E‏ » فإنه يعني : وما آمر 
هو لاء الیهود والنصاری» الذین اتخذو ا الا ختاز والرهبان والمسیح 
آربایا إلا آن یعبد وا معبودا واحدّا وآن يطيعوا إلا ریا واحدّاء دون 
9 وهو الله تن كل شيءء 0 
إلا هو يقول تعالی ذکره: الا تنبغي الألوهة زلا تواحده الذي آم 
الخلق بعبادته » ولزمت جميع العباد طاعته)220 , 

والمقصود آن هؤلاء إنما كفروا لفساد الاعتقادء حيث كان 
الباعث عندهم على طاعة أحبارهم ورهبانهم اعتقاد أن لهم حق التشريع . 
وأما الطاعة الظاهرة مع صحة الاعتقاد فلا يكفر صاحبها بمجردها. 
وقد فف شيخ الوسلام أبن تيمية ‏ حين تكلم عن هذه الآأية ‏ بين 
طائفتين من الأتباع» بين من أطاع مع اعتقاد ما قالوه دون ما قاله الله 
ورسوله. وبين من أطاع في المعصية مع صحة الاعتقاد في حکم الله . 
فبيّن أن الأولى مشركة كافرة» وأن الثانية مذنبة عاصية . وهذا يعني أن 
الطاعة في التشريع منها ما يكون شركاء ومنها مالا يكون كذلك. والمناط 
فن::ذلك الرضا أو عدمه» وصحة الاعتقاد أو فساده. يقول رحمه 
الله : «وهؤلاء الذين اتخذوا أحبارهم ورهبانهم أربايًا حيث أطاعوهم 

أحدهما : أن يعلموا أنهم بدلوا دين الله فيتبعونهم على 
التبديل › فيعتقدون تحليل ما حرم اللهء وتحريم ما أحل الله اتباعًا 
لرؤسائهم» مع علمهم أنهم خالفوا دين الرسل. فهذا كفرء وقد 
جعله الله ورسوله شرکا وان لم یکونوا یصلون لهم ویسجدون. 
فكان من اتبع غيره في خلاف الدين مع علمه أنه خلاف الدين» 
واعتقد ما قاله ذلك دون ما قاله الله ورسولهء مشركًا مثل هؤلاء. 





( تفسیر ابن جریر (۱۱۵/۱۰). 




















التشريع الوضعر في ضوء العقيدة الاسلامية 





والثاني: أن يكون اعتقادهم وإيمانهم بتحريم الحرام وتحليل 
الخال ا لكنهم أطاعوهم في معصية الله» كما يفعل المسلم 
ما یفعله من المعاصي التي یعتقد آنها معاصي. فهولاء لهم حکم 
آمثالهم من آهل الذنوب» اه( . 

ونخلص من كل هذا إلى أن مناط الکفر في متابعة التشریع 
الوضعي وطاعته هو الرضی به والقبول له المبني علی العلم بمخالفته 
حکم الشريعة وأما مجرد المتابعة الظاهرة فلیست هي مناطا للحکم 
بكفر صاحبهاء ولیست هي صريحة في كونه مقرًا وراضيًا به حتى 
يفصح لسانه عما في قلبه. والله أعلم وأحكم وعلمه أكمل وأتم. 








- في المطبوع: (بتحريم الحلال وتحليل الحرام). وهو لا يستقيم مع سياق الكلام» وقد 
أثبت صاحب فتح المجيد في نقله عن شيخ الإسلام مثل ما بت هنا. انظر (۲۱۲/۱. 
)۲( مجموع الفتاوی (۷۰/۷). 




















الخاتمه 


الحمد لله الذي بنعمته تتم الصالحات والصلاة والسلام علی 
رسول الله وعلى آله وصحبه ومن والاه. أما بعد. 
فأقول ملخصًا ما ورد في الرسالة: 

-١‏ إن التشريع الذي هو الاستقلال في إنشاء طريقة للتعبد والطاعة أو 

في الإلزام بها آو في الاذن فیها - لا یکون الا لله» وهو معنى الهيمنة 

التي أرادها الله لشرعه. 

وكل ما كان مستقلاً عن الشرع صريحًا في مخالفته مضاهيًا 

حكم الشرع فإنه تشريع وضعي منازع فيه صاحبه تشريع الرب. 

۲- واختصاص الرب بالتشریع هو من تمام توحیده؛ إذ الإقرار لله 
بالتوحید یتضمن الاقرار له بالاختصاص بالتشریع؛ وذلك من 
ثلاث جهات هي جهات آنواع التوحید : 
( آ ) من جهة الاقرار بتوحید الربوبية» إذ التشريع من التدبير 
العام الذي تكفل الله به لخلقه والخلق فیه مفتقرون الی الّه» كما 
أنهم مفتقرون إليه في إحيائه وإماتته ورزقه وعنايته. 

(ب) ومن جهة الإقرار بتوحيد الأسماء والصفات» إذ أسماء الله 
وصفاته قد دلّت علی اختصاصه بمعاني الکمال المطلقء 
والتشریع كمال يدل على کمال علم الرب ورحمته وحکمته وملکه 
وتدبیره» وغير ذلك من معاني کماله. وقد دلّ علیه - آیضّا - 
اسمه «الحکم» كما جاء النص به صريحًا في حديث أبي شريح 
- رضي الله عنه - «إن الله هو الحكم وإليه الحکم» . 

(ج) ومن جهة الوقرار بتوحيد الالوهية. إذ العبادة تقتضي الانقياد 
التام لله تعالى أمرًا ونهيًا اعتقادّا وقولاً وعماک وآأن تکون حياة 
المرء قائمة علی شريعة الله» يحل ما أحل الله ويحرم ما حرم الله 























التشریع الوضعي : 06 في ضوء العقيدة الإسلامية 


ویخضع في سلوکه وآعماله وتصرفاته کلها لشرع الم والتشریع 
في حقيقته إخضاع للعباد بتقیید آفعالهم وأقوالهم بقید إرادة 
المشرع وهذا تعبید لا یکون الا ۰ فمن خضع لله وتحاكم إلى 
شرعه فهو العابد له وحده» ومن خضع لغيره وتحاكم إلى غير 
شرعه فقد عبد الطاغوت وانقاد له. 
۳ وأما التشريع الوضعي فإنه مناقض - دائمّا - للاسلام وعقيدته من 
عدة جهات » منها: 
(۰) آنه لا ینفك عن آن یکون مبنیّا علی عقيدة باطلة تفسر موقفه 
تجاه الخالق والکون والحیاة» وتجاه الشرع الالهي وتکون هي 
منطلقه في سنّ الأحكام . 
(ب) وفي مبادىء التشريعات الوضعية القائمة اليوم ما هو صريح في 
تقوم علی عزل الدین عن 
الحياة» واعطاء حق التشریع للبشر لیقرروا ما تملیه علیهم آهواژهم . 
(ج) آنه منازعة للرب فیما هو من خصائص ربوبيته التي لا يجوز 
للخلق الاعتداء علیها. . . 
(د) آنه متضمن لترك آصل الایمان من جهتین : 
الاولی: جهة ترك الالتزام بالشريعة» الذي هو جزء من العمل 
الذي لا یکون الایمان الا به. 
الثانية : جهة تضمنه استحلال الحکم بغیر ما آنزل الّه» والاعراض 
عما آنزل الله» ذ العدول عن الشريعة واستبدال غیرها بها یتضمن 
اعتقاد جواز الحکم بغیرها آو آفضلیته آو مساواة حکمه لحکمها. 
4- ولا یلزم من الحکم علی التشریع الوضعي بالکنر تکفیر کل من 
وضعه آو حکم به من المعینین» بل لابد من توفر شروط التکفیر 
وانتفاء موانعه» إذ أصل قواعد: التكفير عند أهل السنة والجماعة 
التفريق بين الحكم المطلق على الفعل وبين الحكم على المعيّن. 


مناقضة الوسلام شريعة وعقيدة» حيث 























5 وآما مناط الکفر في متابعة التشریع الوضعي وطاعته» فهو الرضی 
المبني علی العلم بمخالفة حکم الشريعة. 

1 وبعد» فنه لیس من سبیل لخلاص آمتنا مما هي فیه ورفع الهوان 
عنها الا بالعودة إلى اتباع شريعة ربهاء وتعلم حقيقة دینه وتوحیده 
والإيمان به. 

وا عله ال ة الحقة والمنهج القويم أن يقوموا بما 
أخذه الله عليهم وأن يبينوا للناس دينهم» وعلى علماء السنة 
وطلبة العلم منهم آن یضاعفوا الجهود في بیان الحق فیما یضح به 
العالم من قضایا کثيرة تتعلق بالفکر والوجود والانسان» في 
دراسات شمولية رصينة تضع الحق في نصابه» وآن لا یترکوا 
الامر لأهل التوجهات المنحرفة الذین یفترون علی الاسلام ما هو 
منه براء بحجة نصرة الاسلام وتقریر عدله وفضله وسبقه وما آکثر 
نشاطهم في هذا الباب المغفول عنه» وصدق عمر ‏ رضي الله 
- إذ يقول: «أشكو إلى الله جلد المنافق وعجز الثقة» . 
والله من وراء القصدء وهو المأمول ‏ وحده ‏ أن ينصر دينه 
ويعلي کلمته وأن يرد أمة نبيه محمد ول إليه ردا جما ٠‏ فاللهم 
كما رحمتها ببعثة نبيك و فارحمها ببعثها إلى دينه من بعده وإحيائها 
من بعد موتها. والحمد لله ولا واخرا وظاهرا وباطتّا. 























فهرس تراجم الاعلام 


۱- الا"جري: ۲۳۷ 

۲- ابراهیم النخعي: ۳۱۲ 
۳ ابن آبي العز : ۲۷۵ 
ی ۲۵ 

۵ الاآزهري: ۲۲۷ 

5 فان کمال آپوالمجد: ۷۰ 
۷- آحمد محیّد شاکر : ۰۷ 
8 أبوإسحاق الاسفراييني: ۰۷۹ 
4- إسماعيل القاضي المالكي: 817 
٠_انجلز: ١88‏ 

۱۸۳ آوجست کونت:‎ ١ 
۲۳۱ NES 

۱۳۱ اد وال‎ 
AV EEE 

6 البغدادي: 5/75 

77” _البغوي:‎ ١7 

۷- البقاعي : ۲۲ 

۸- بکر آبوزید: ۳۵۸ 

6 تيمور لنك: ۳۷۹ 

* اوور ۲۲۶ 

۱- جان جاك روسو: ۱۸۰ 
۲ این جریج: ٩۷‏ 

۳- ابن الجوزي: ۲۹ 




















التشریع الوضعي ۱ 9 في ضوء العقیدة الاسلامية 


5 اين حبان: ۲۷۳ 

6 الحسن البصري: ۳۱۲. 
7 حسن الترابي: 145 
۷ حسن حنفی : ٦۷‏ 
ی ۳ 

۳۱۵ آبوحیان التحوي:‎ - ٩ 
۱۰۵ : الخطابي‎ ۰ 

۱- الخلیل بن آحمد: ۲۲۸ 
۲ ابن خلدون: ۱۵۰ 

7 كايم : ۱۸۳۳ 

0 ديفيدهيوم : كما 

۳ ذرالهمداني : ۳۷ 

۷ الرازي: ۲۶۰ 
اشتن الغنوشي : Vo‏ 
6 رفاعة الطهطاوي: 1۱۳ 
۰- روجیه جارودي: 4 
۱- الزجاج : ۱۱۹ 

۲ - الزجاجي : ۳19 

۳ سان سیمون: ۱۸۵ 
و 

0- ابن سحمان: ۱۲۸ 
ا ۳۸۹۰ 

٩۷ : السدي‎ -۷ 

۸- ابن سعدي : ۲۲ 


8 أبوالسعوة :مم 




















۲۸۵ سعیدین جبیر:‎ 6٠ 

۱- سلیمان بن عبدالّه بن عبدالوهاب: ۱۰۲ 
آل ای 

۳ شاول (بولس اليهودي): ۱۰۷ 

۶ الشاطبي : ۲۳ 

7/1١ : الشنقيطى‎ 060 

7 الشوكانى : ۳۸۱ 

۷- صالح ا ۳۹۷ 

#۸ الضحاك بن مزاحم : ۳۳۹ 

9- طاوس : ۳۲۵ 

۰- الطحاوي : ۲۸۰ 

۱- الطوفی : ۷۳ 

۲- آبوالمالية : ۹۸ 

۲ ابن عبدالبر: ۲۳۲ 

۱۷۰ : عبدالرحمن بن قاسم‎ -٤ 

۵- آبوعبدالرحمن بن عقیل الظاهري: ۸۰ 
1- عبدالرزاق عفیفی : ۳۵۷ 

ا الط بن عدا ۳1۳ 

۸- عبدالله بن آباض: ۳۳۰ 

69" عبدالله العلايلي : 1۷ 

۳٩۲ عبدالله بن الشيخ محمّد بن عبدالوهاب:‎ ٠ 
۲۳۳ آبوعبید القاسم بن سلام:‎ -۱ 

۲- عبیدالّه بن عبدالله بن عتبة بن مسعود: ۲۹۷ 
۳ این غریشاه: ۳۸۰ 

۶ عطاء: ۳۲۵ 

















التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


ا عكرمة: 8١9‏ 

1- علاء الدین البخاري: ۳۸۱ 
۷- القاسمي : ۳۰ 

۸ قتادة: ۸۱ 

۹- القرطبی : ۱۰۵ 

6 ابن قتيبة : ۲۲۷ 

۱- القلقشندي: ۳۹۹ 

١57 كانلت:‎ 6 

۳ الکشمیهنی : ۲۹۹ 

4 الکفوي: ۲۶ 

6 مارکس : ۱۸۸ 

61 مجاهد : ۱۰۸ 

۷ آبومجلز : ۳۲۵ 

۸- محمد آبوزهر:: ۷۷ 

4 محمد آرکون: 1۵ 
محمد حياة السندي : ۱۰ 
0١‏ محمد رشيدرضا: ١ه‏ 

7 محمد سليم العوًا: 59 
”5 محمد عايد الجابري: 1۸ 
15 محمد عبدالّه دراز : ۳۸۷ 
-٥۵‏ محمد بن عثیمین : ۱۰۹ 
7 محمد علي باشا: ۲+ 
۷- محمد عمارة: ۷ 
محمد بن نصرالمروزي: ۳۳۵ 


4 أبومسلم الخولاني: ۲4۰ 


























۰ المقريزي: ۱۳۱ 

۶*٩ : المناوي‎ ۱ 
o a 

هو تس کی ۰ ۱۳۹۰۰ 

۶ نافع بن الآزرق: ۳۲۷ 
۵ نجدة الحروري: ۳۲۸ 
1 ش انن هبیره: ۱۱۹ 

۷ آبوهلال العسکري: 1۱۰ 
۸- آبووائل ری ل ۹1 
۹- وحیدخان: ۱۶۲ 

۰- آبوالولیدالباجی: ۳۰۸ 
1 ایو بای ۲۷۷ 




















التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


فهرس المراجع 


أولاً: الکتب 

۱- الابانة عن شريعة الفرقة الناجية ومجانبة الفرق المذمومت ابن 
بطة العكبري» تحقيق رضا نعسان وآخرین دار الرایة» الریاض 
(۲) (۱۱۵ه). 

ات الاد السا لمفهوم الحاکمیة» هشام جعفر» نشر المعهد 
العالمي للفکر الاسلامی» آمریکا ط(١)‏ (515١ه).‏ 

۳- الاتجاهات التشريعية في البلاد العرییة. 

د/ شفیق شحاتهی معهد لاا العربية العالمية» جامعة الدول 
العربية» القاهرة (۱۹۵م). 

. الاتجاهات العقلانية الحديثة‎ ٤ 

د/ ناصرالعقل » دارالفضیلة» الریاض ط(۱) (۱۶۲۲ه). 

5 الاجتهاد المقاصدی: حجیته ضوابطه مجالاته» د/ نورالدین بن 
مختار الخادمي» نشر وزارة الأوقاف بقطر. «سلسلة کتاب الامة) 
(۱) (۱۶۱۹ه). 

۲- آحکام آمل الذمت ابن القيم» تحقیق د/ صبحي الصالح» دارالعلم 
للملایین» بیروت ط(۳) (۰م). 

۷- إحكام التقریر لأحکام التکفیر. 

مراد شکري» مراجعة علي الحلبي» دارالصميعي الریاض» ط(۱) 
(۱۶۱ه). 

۸ الإحكام في تمييز الفتاوئق عن الأحكام وتصرفات القاضي 
والامای شهاب الدين القرافي» تحقيق عبدالفتاح أبوغدة» مكتبة 
المطبوعات الاسلامیة» حلب (۱۳۸۷ه). 

4 أحكام القرآن لارمام الشافعي» تصنیف أبي بكر البيهقي » تقدیم 

















التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 





محمد زاهد الكوثري› مصورة دار الکتب العلمية. بیروت 
(۱۶۰۰ه). 

۰- الاختیارات الفقهية لابن تيمية» آبوالسن البعلی» تحقیق أحمد 
محمّدالخليل» دارالعاصمة» الریاض ط(۱) (۱6۱۸ه). 

۱ الادب المفرد. 

البخاري» تحقیق الالباني دارالصدیق» الجبیل» ط(۱) (۱۱۹ه). 
۲- ارواء الغلیل في تخریج آحادیث منارالسبیل . 

الاألياني» المکتب الاسلامی» بیروت ط(۲) (۱۶۰۵ه). 

۳ آراء المعتز لة و 

د/ علي بن سعدالضویحی مکتبة الرشد» الریاض ط(۲) (۱۶۱۷ه). 
5 اسا النزول» الوايدية تحقیق السیدآحمد صقر دارالقبلة 
للثقافة الاسلامية جدق ط(۲) (۱۰ه). 

۵- الاستقامت این تیمیت تحقیق د/ محتّد رشاد سالم» مصورة 
مؤسسة قرطبة» مصر. 

7 الإسلام علئ مفترق الطرق» محمد أسدء دارالعلم للملايين» 
بيروت ط(١)‏ (1955م). 

١١7‏ الإسلام والحداثة» مجموعة باحثين» دار الساقي» بيروت. 
الإسلام والحضارة الغربية. 

د/ محمّد محمّد حسین موسسة الرسالة» بیروت ط(۲) (۱۶۰ه). 
۹ ال سلام ومبادیء نظام الحکم . 

د/ عبدالحميدمتولي منشأة المعارف» الاسکندرية (۲) (2۱۹۸۱). 
۰ الاصابة في تمییز الصحابة. 

ابن حجر العسقلاني» تحقیق علي محیّدالبيجاوي؛ مصورة 
دارالجیل» بیروت . ۱ ۱ 


"١‏ أصول الك 




















أبومنصور البغدادي» مصورة دارالکتب العلمیة» بیروت (۱۰۱ه). 
۲- أصول الفكر السياسي في القرآن المكي . 

د/ التيجاني عبدالقادر ا نشر المعهد العالمي للفكر الاسلامي 
آمریکا» ط )١(‏ (515١ه).‏ 

أصول القانون. 

د/ حسن كيره» دارالمعارف» القاهرة (195م). 

5 - آصول القانون آو المدخل لدراسة القانون. 

د/عبدالوّزاق السنهوري و د/ آحمد حشمت» مطبعة لجنة التألیف 
والترجمة والنشر القاهرة (۱۹67م). 

065 أضواء البیان في ایضاح القرآن بالقرآن. ‏ 

محدالامین الشنقيطي» مصورة 7 الك روت 

1" الاعتصام . 

أبوإسحاق الشاطبي» وبه تعریف محمّد رشید رضاء مصورت 
ذارالمعرفة». بيروت (14:5ه). 

۷- الاعلام . ۰ 

خیرالدین الزركلي» دارالعلم للملایین» بیروت ط(۱6) (2۱۹۹۹). 
۸- آعلام السنة المنشورة. 

حافظ الحكمي» تحقیق آحمد علوش مدخلی» مکتبة الرشد 
OE E‏ ۱ 
4 إعلام الموقعين عن رب العالمين. 

ابن القيم» تحقیق عبدالحمن الوکیل» مصورة مكتبة ابن تيمية» 
القاهرة . 

۰- اغاثة اللهفان من مصائد الشیطان. 

ابن القیم» تحقیق محمّد حامدالفقي» مصورة دارالمعرفت بيروت. 


۱ اقتضاء الصراط المستقیم لمخالفة أصحاب الجحیم. 




















التشریع الوضعي ۱ في ضوء العقيدة الاسلامية 


الى ا حمق اناير ام مکتبة الرشد. الریاض ط(۳) 
(۱۶۱۳ه). 

۲- آقوم المسالك في معرفة ا الممالك . 

خیرالدین التونسي. الدرا التونسیة» تونس ط(۲) (۱۹۸م). 

۳ الّه یتجلی في عصرالعلم. 

مجموعة من الباحثین الامریکیین» ترجمة د/ الدمرداش سرحان» 
دارالقلم» یروت : 

۲ الام . 

الومام الشافعي» دارالفکر» بیروت ط(۲) (۱۰۳ه). 

65 الانحرافات العقدية والعلمية في القرنین الثالث عشر والرابع 
عشر الهجریین . 

علي بن بخیت الزهراني» دارالرسالت مکة ط(۱). 

5" الأوضاع التشريعية في البلاد العربية . 

د/ صبحي محمصاني » دارالعلم للملایین» بیروت ط(۲) رن 
۷ الإيمان لابن أبي شيبة» تحقيق الألباني ضمن رسائل آربع من 
كنوز السنة. دارالأرقم» الکویت» ط(؟) (500١ه).‏ 

۸ الإيمان لأبي عبيدالقاسم بن سلام» تحقيق الألباني ضمن رسائل 
آربع من کنوز السنت دارالارقم» الکویت» ط(۲) (۱۶۰۵ه). 

4 الایمان لابن منده 

تحقيق د/ علي بن محمّد ناصرالفقيهي» موسسة الرسالة» بیروت 
ط(۲) (>۰ ای ۱ 


5 أين الخطأء تصحیح مفاهیم ونظرة تجدید. 
عبد اللّه العلايلي . دارالجدید» بیروت ط(۲) (1995م). 
١‏ البحرالمحيط . 


آبوحیان النحوي الاندلسي مصورة دارالفکر بیروت (۱۶۰۲ه). 




















التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


7 البداية والنهاية. 

ابن کثیر» منشورات مكتبة المعارف» بيروت. 

۳- البدرالطالع بمحاسن من بعدالقرن السابع» محمّد بن علي 
الشوكاني» مصورة دارالکتاب الاسلامی القاهرة. 

- تأویل مشکل القرآن. ۱ 

ابن قتيبة» تحقیق السید آحمد صقر» مصورة المکتبة العلمية. 

۵ تاج العروس من جواهر القاموس . 

محمّد مرتضی الزبيدي» تحقیق عبدالستار آحمد فراج» وزارة 
الارشاد والانباء فی الکویت (۱۳۸۵ه). 

7 تاريخ الأمم و 

الطبري» مصورة دارالكتب العلمية» بيروت. 

۷- تاريخ الفلسفة الأوربية في العصر الوسیط» يوسف كرمء 
دارالمعارف القاهرة. 

۸- تاريخ الفلسفة الحديثة. 

يوسف کرم. دارالمعارف» القاهرة ط(4) 0م ). 

4 تاریخ القانون . 

زهدي یکن» دارالنهضة العربية بیروت . 

۰- تاريخية الفکر العربي الاسلامي» د/ محمّدآرکون» مرکز الانماء 
القومي» بیروت ط(١)‏ (1985م). 

۱- تجدید آصول الفقه. 

د/حسن الترايي» الدار السعودية للنشر جدة ط(۱) (۱۰ه). 
۲- تجدید الفکر الاسلامي ضمن کتاب (قضایا التجدید الاسلامي 
نحو منهج آصولي) . 

د/حسن الترابي» معهد البحوث والدراسات الاجتماعية» الخرطوم 
(۲) (۱۹۹۵م). 
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۲۳- تجدید الفکر العربي . 

د/زكي نجیب محمود دارالشروق» بیروت (۱۹۷۱). 

ء - تجرید التوحیدالمفید . 

آحمد بن علي المقريزي» تحقیق علي العمران» دارعالم الفوائد 
مكة ط(۱) (۱۶۱۷ه). 

۵- التحذیر من الارجاء وبعض الکتب الداعية إليه» مجموعة من 
الفتاوی الصادرة من اللجنة الدائمة للافتای بالسعودية» إعداد 
دارعالم الفوائد » مکة ط(۱) (۱۶۲۱ه). 

7 تحریف رسالة المسیح عبرالتاریخ 

ا حورن جستنية» دارالقلم» دمشق ط(۱) (۱۲۰ه). 

۷- تحریف النصوص ضمن کتاب الردود. 

بکر آپوزید» دارالعاصمة. الریاض ط(۱) (۱۶۱ه). 

۸- تحکیم القوانین» الشیخ محمّد بن ابراهيم بدون بیانات نشرء 
وهي مطبوعة ضمن مجموع فتاوی ورسائل الشیخ الجزء الثاني عشر . 
4 تخريج أحاديث منتقدة في كتاب التوحيد ۰ 
فريح البهلال» تقديم الشيخ ابن بازء دارالأثر الرياض ط(۱) 
(۱۶۱ه). 

۰ لسن فی. التخلایق: 

د/ مسفرالدميني» ط(۱) (۱۶۱۲ه). 


0١‏ تذكرة الحفاظ. ش 
الذهبي» مجلس دائرة المعارف النظامية »حيدر آباد الدكن ط(*) 
۱۳۷/۰ ه) . 


۲ التشریع الإسلامي والنظم القانونية الوضعية. 
مجموعة بحوث لمجموعة باحثين» منظمة اليونسكو طبع الهيئة 
المصرية العامة للکتاب (۱۹۷۸). 
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۳- التشریع الجنائي الإسلامي مقارنًا بالقانون الوضعي . 

عبدالقادر عودة مکتبة دارالتراث» القاهرة. 

4 التشریع وسن القوانین في الدولة الاسلامية. 

د/محمّد آحمد مفتي و د/ سامي صالح الوکیل» نشر مرکز البحوث 
بكلية العلوم الادارية بجامعة الملك سعود. بالریاض» ط(۱) 
(١5١ه).‏ 


6 تصورات أولية. 

محمد بن عمر بن عقیل الظاهري» عالم الكتب. الرياضء ط(۱) 
(۱۶۰۲ه). 

1 التطور التشريعي في المملكة العربية السعودية 

د/ محمّد عبدالجواد محمد. منشأة المعارف الاسکندریة(۱۳۹۷ه). 
۷- تطور الفکر القانوني . 

أحمد محمّد غنيم» دارالفکر العربي» القاهرة (۱۹۷۲ع). 

۸- التعریفات . 

الشریف الجرجاني» مصورة دارالکتب العلمية بیروت . 

4- تعریف آهل التقدیس بمراتب الموصوفین بالتدلیس . 

ابن حجر العسقلاني. تحقیق د/ آحمد علی سیرالمبارکی (۱۱۳ه). 
۰- تعظیم قدرالصلا. ۱ ۱ 

محمّد ین نصرالمروزي» تحقیق د/عبدالرحمن الفريوائي مكتبة 
الدار» المدينة المنورة ط(۱) (۱۶۰ه). 

۱- تعلیل الاحکام. 

محمّد مصطفی شلبي» دارالنهضة العربية» بیروت (۱۶۰۱ه). 

-١‏ التعيين في شرح الأربعين النووية. 

نجم الدين الطوفي» تحقيق أحمد حاج محمّد عثمان. مؤسسة الريان 
والمكتبة المكية» مكة. ط )١(‏ (519١ه).‏ 

















۲ تمي أسحاة أله ال 
أبوإسحاق الزجاج» تحقیق آحمد یوسف الدقاق. دارالثقافة العربية 


دمشق » دمشق (۱۶۱۲ه). 

4 تفسير ابن جرير الطبري المسمئ (جامع البيان عن تأويل القرآن) 
طبعة الحلبی» مصر ط(۳) (۱۳۸۸ه). 

۵- تفسيرآيي السمودالمسمی (رشاد العقل السلیم ال مزایا انقرآن 
الکریم). مصورة دارالفکر» بیروت. 

1- تسيرالبغوي المسمی «معالم التنزیل) تحقیق خالد العك ومروان 
سوار . ۰ 

دارالمعرفة» بیروت ط(۲) (۱۶۰۱۷ه). 

۷- تفسيرالسمعاني . 

تحقیق آبي تمام یاسر وزمیله» دارالوطن» الریاض ط(۱۱۸()۱ه). 
ات التفسين الکنیر 

الرازي» دارالفکر» بیروت (۱۶۰۳ه). 

-٩‏ تفسيرالماوردي المسمی «النکت والعیون» دارالکتب العلمیت 
بیروت ط(۱) (۱۶۱۲ه). ۵ 
۰ تفسیر المنار. محتد رشید رضاء دارالمنار القاهرة» ط۳) 
(۷ ۱۳ ه). 

۲- تقریب التهذیب . 

ابن حجر العسقلانى» تحقیق محمد عوامة» دارالرشید» حلب ط(٤)‏ 
۳ ۱ 

١‏ التقنین والالزام به ضمن کتاب «فقه النوازل» بکر آبوزید» 
مومسة الرسالة بیروت ط(۱) (۱۶۱ه). 

5 تکامل المنهج المعرفي عند ابن تيمية. 

إبراهيم عقيلي» نشرالمعهد العالمي للفکر الاسلامي أمريكاء ط(۱) 
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(۱۶۱ه). 

47 تكفير من لم يحكم بما أنزل الله ضمن کتاب «فتاوی فكرية» 

د/ عبدالله بن بيّه . دارالأندلس الخضرای جدة ط(۱) (۱۶۲۰ه). 
5 التمهيد لما في موطأ مالك من المعاني والأسانيد. 

ابن عبدالبر القرطبي» تحقيق . مصطفئ بن أحمد العلوي» مطبعة 
فضالة» المغرب 41/9 +1 1417 . 

۵۹ تهذیب الاثار . 

اپن جریر الطبري» تحقیق د/ ناصرالرشید وعبدالقیوم عبدرب التّبي 
مطابح الصفاء مکهة (۱۶۰۲ه). 

7 تهذيب الكمال فى أسماء الرجال. 

آبوالحجاج المزي تحقيق بشار عواد معروف. موسسة الرسالت 
بیروت» ط (9) (۱۶۱۳ه). 

۷ تهذیب اللغة. 

آبومنصور الأزهري تحقیق عبدالسلام مارون الدار المصریق 
للتألیف والترجمة (۱۳۸۶ه). 

۸ تیسیرالکريم الرحمن في تفسیرکلام المنان . 

ابن سعدي دارالمدني» جدة (۱۶۰۸ه). 

4 الثبات والشمول في الشريعة الاسلامیة» د/عابد السفیانی» 
مکتبة المتارة مکف ط() ۱۶۰۸ ۱ 
۰- الجامع لاحکام القرآن . 

القرطبي . داراحیا التراث العربی» بیرت. 

اا و 

ابن عبدالبر» تقديم وترم الخطيب» دارالكتب الإسلامية مصر 
ط(۲) (۱۶۰۲ه). 

۲- جامع الرسائل . 
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ابن تيمية» تحقیق د/ محمّد رشاد سالم» مطبعة المدني مصر ط(۲) 
(۱۰۵ه). 

٠‏ ۳- جامع العلوم والحکم في شرح خمسین حدیثّا من جوامع الکلم. 
ابن رجب. تحقیق شعیب الأرناؤوط» وابراهيم باجس؛ موسسة 
الرسالة» بیروت ط(۵) (۱۶۱ه). 

5 جريمة الزنا في ضوء القرآن والفقه . 

د/ عبد المجيدالشواربي (۱۹۸م) . 

064 جهاد المماليك ضدالمغول الصلیبیین في النصف الثاني من 
القرن السابع الهچري . 

د/ عبدالّه الغامدی» نشر مرکز البحث العلمي بجامعة آم القری ط(۱) 
(۱۶۱۰ه). ۱ 

75 جهود ابن تيمية وابن القیم في دحض مفتریات الیهود. 

سميرة عبدالله بناني» نشر مركز البحث العلمي بجامعة آم القری 
ط(۱) (۱۱۸ه). 

۷- الجواب الصحیح لمن بدل دين المسيح . 

ابن تيمية» تحقيق د/ علي بن حسن وآخرين» دارالعاصمة» الرياض» 
ODE‏ ` 

۸ - حاشية کتاب التوحید 

عبدالرَحمن بن قاسم ط(4) (۱8۱۶ه). 

4 حد الاسلام وحقيقة الایمان. 

عبدالمجيدالشاذلي» نشر مرکز البحث العلمي بجامعة آم القری 
(۰6ع۱ه). 

۰- الحرکات الاسلامية المعاصرة في الوطن العربی؛ مجموعة من 
الباحئین» مرکز دراسات الوحدة العريية. ۱ 

بیروت» ط(۲) (1989م). 

















۱ حقوق الانسان وحریاته الاساسیة. 

د/ عبدالوهاب الشيشاني» مطابع الجمعية الملكية ط(۱) (۱8۰۰ه). 
۲ حقيقة التوحید بين أهل السنة والمتکلمین. 

عبدالوّحيم السلمي» دار المعلمة» الریاض» ط(۱) (۱۲۱ه). 

- حقيقة الخلاف بین السلفية الشرعية وآدعیائها. 

د/ محمّدأبورحيم» دارالجوهري» عمان الردن ط(۲) (۱۱۹ه). 
۶ حقيقة الکفر بالطاغوت وعلاقته بالایمان با د/ علی 
العلياني» دارالتريية والتراث» مک ط (۱) (۱ع۱ه). ۱ 
۵ الحكم بغير ما أنزل الله حواله وأحكامه. 

د/ عبدالةحمن المحمود» دارطيبة» الرياض ط١(١)‏ (570١ه).‏ 

57 الحكم بغير ما أنزل الله وأصول التكفير. 

خالد العنبري» مكتبة العلم جدق ط(۲) (۷١٤١ه).‏ 

۷- الحکم والتحاکم في خطاب الوحي. . 

عبدالعزیز مصطفی کامل» دارطيبة الریاض» ط(۱) (۱۶۱۵ه). 
۸ حکم الجاهلية» مجموعة مقالات للشیخ آحمد شاكر» مکتبة 
السنة القاهرة ط(۱) (۱۱۲ه). 

9۹ حکم الزنا في القانون وعلاقته بمباديء حقوق الانسان في 
الغرب د/ عابد السفياني (۱۱۸ه). 

۰- الحکم وقضية تکفیر المسلم. 

سالم البهنساوي» دارالبحوث العلمية» الکویت» ط(۳) (۱۰۵ه). 
۱- حوار لا مواجهة. 

د/ آحمد کمال آبوالمجد دارالشروق, القاهرة. ط(۲) (۱۰۸ه). 
RU‏ 

محمد قطب» مكتبة السنة» القاهرق ط(١)‏ (١511١ه).‏ 

۳ الخطط المقريزية المسمئ «المواعظ والاعتبار بذكر الخطط 
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والاثار» أحمد بن علي المقريزي مصورة. دارالفكر بيروت. 

۶ خلافة الانسان بین الوحي والعقل 

د/ عبدالمجید النجار» نشر المعهد العالمي للفکر الاسلامي. القاهرة 
ط(۲) (۱6۱۳ه). ۱ ۱ 

۰ درء تعارض العقل والنقل . 

ابن تيمية» تحقیق د/ محمّد رشاد سالم نشر جامعة الامام محمّد بن 
سعود الریاض. 

-١‏ دراسة عن الفرق في تاريخ المسلمين «الشيعة والخوارج» 
د/ أحمد الجلي نشر مركز الملك فيصل للبحوث والدراسات 
الاسلاميت الریاض ط(۲) (۱۰۸ه). 

۷ الدرر السنية في الجوبة النجدیة» جمع عبدالرحمن بن قاس 
الطبعة الجديدة ط(1) (۱۱۷ه). 

۸- الدر المنثور في التفسیر بالمآئور. جلال الدین السيوطي 
مصورة دارالفکر بیروت. 

۹ - دعاه لا قضاة. 

حسن الهضيبي. دارالتوزیع والنشر الاسلامیت مصر . 

۰- دور آهل الحل والعقد في النموذج الاسلامي لنظام الحکم. ‏ 
د/ فوزي خلیل» نشر المعهدالعالمي للفکر الاسلامي آمریکا» ط(۱) 
(۱۶۱۷ه). ۱ ۱ 

١‏ الدولة العثمانية والغزوي الفکري. 

د/ خلف دبلان. نشر مرکز البحث العلمي بجامعة آم القری ط(۱) 
(۷۷ ۶ ه). 

5 الدولة والسيادة في الفقه الاسلامي . 

د/ فتحي عبدالکریم مکتبة وهبة» مصر (2۱۹۷۷). 

ااا الوه (بحوث ممهدة لدراسة تاریخ الأدیان» . 














د/ محمّد عبدالله دراز» مطبعة السعادق القاهرة (۱۳۸۹ه). 

۶ ذیل طبقات الحنابلة. 

ابن رجب» تحقیق محمّد حامد الفقی» مصورة دارالمعرفة بیروت . 
605- رسالة الحكم بغير ما أنزل الله . 

عبدالرزاق عفيفي» اعتنئ بها السعيد بن صابر عبده» مراجعة حمد 
a‏ :طق 2110 و 

35 الروايتين والوجهين» القاضي أبويعلئ» تحقيق د/ عبدالكريم 
اللاحم مکتبة المعارف» الریاض؛ ط(۱) (۱8۰۵ه). 

۷- الروح. 

ابن القيم» تحقيق د/ بسام ري مکتبة المنار» الاردن ط(۱) 
(۱۶۱۰ه). 


١‏ روضة الطالبين وعمدة ا 
النووي» المکتب الاٍاسلامی » بیروت ط (۲) (۱۶۰۵ه). 


RT 

۹ے روضة الناظر وجنه المناظر 

ابن قدامة المقدسي » تحقيق د/ عبدالكريم النملة» مكتبة الرشد» 
الرياض» ط(٥)‏ (۷١٤١ه).‏ 

E واه‎ ۱ 

ابن الجوزي» المکتب الاسلامی» بیروت ط (۱) (۱۳۸۵ 2 . 

۲ زاد المعاد في هدي خير العباد 





ابن 00 تحقبه ور وشعيب الأرناؤوط» موّسسة الرسالة. 
۳- الزهد . 


الإمام ان بن حنبل» بدون بیانات نشر . 
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4د سلييلة الأحاذيةة: الخ هة 

الألباني» المکتب الاسلامي» بیروت» ط(۲) (۱۳۸4ه). 

۵ السلفية وقضايا العصر. 

د/ عبدالنَحمن الزنيدي دارأشبيلياء الرياض» ط١١)‏ (518١ه).‏ 
1١55‏ سئن ابن ماجه. 

ترقيم وتعليق: محمّد فؤاد عبدالباقي» دارالريان» للتراث» مصورة 
عن طبعة الحلبي . 

۷- سننن آبی داود. 

[عداد وتعلیق 5 عبید الدعاس وعادل السید» نشر محید علی 
السید» حمص (۱۳۹۱ه). ۱ 
۸- سنن الترمذي . 

تحقیق آحمد شاکر وآخرین» توزیع مكتبة الباز» مكة. 

۹ سنن سعيد بن منصور . 

تحقیق د/ سعد بن عبداله آل حمید» دارالصمیعی» الریاض ط(۱) 
(۱۶۱6ه). ۱ 

5 - الستن الکبره: 

للبیهقی بحاشية این الترکمانی: مجلس دائرة المعارف العشمانية 
حیدر آباد الدکن ط(۱) (۱۳۵۲ه). 

-١‏ سنن النسائي بشرح السيوطي وحاشية السندي مصورة 
دارالریان للتراث (۱۶۰۷ه). 

۲ - السنة للخلال 

تحقیق د/ عطية الزهرنی» دارالرایة» الریاض ط(۲) (۱۶۱۵ه). 

۳ - السنة. لعبدالله 5 الامام أحمد. 

تحقیق د/ محمّد سعيد القحطاني » رمادي الدمای ط(۲) (۱۱ه). 
٤‏ - السيادة وثبات الاحکام في النظرية السياسية الاسلامية. 




















د/ محیّد مفتي و د/سامي الوکیل» نشر مرکز البحث العلمي 
بجامعة آم القری ط(۱) (۱۱۱ه). 

065- سي رأعلام النبلاء . 

الذهبي» تحقیق شعيب الارناژوط» وآخرون» مؤسسة الرسالةء 
GD bm‏ 

7 شأن الدعاء. 

الخطابي» تحقيق أحمد يوسف الدقاق» دارالثقافة العربية» دمشق» 
ط(۳) (1410ه). 

۷ الشرائع العراقية القديمة. 

د/ فوزی رشید» جامعة بغداد» بغداد (۱۹۷۹م). 

۸- الشخصية العربية الاسلامية والمصیر العربي . 

د/ هشام جعیط . دارالطلیعة بیروت» ط(۲) (1990م). 

4- شرح الأصول الثلاثة 

ابن عثيمين . دار الثرياء الرياض› ط١١)‏ (511١ه).‏ 

-٠١‏ شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة. 

هبة الله اللالكائي» تحقيق د/ أحمد سعد حمدان» دارطيبة» الرياض› 
(۲) (۱۶۱۵ه). 

۱ شرح سنن آبي داود. 

ابن القیم المطبوع مع عون المعبود» مصورة دارالفکر» بیرت. 

175 شرح السنة . 

الحسين البغخوي» تحقيق زهير الشاويش» وشعیب الأرناژوط 
المکتب الإسلامی» بیروت ط(۲) (۳١٤١ه).‏ 

۳ شرح العقيدة الطحاوية . 

ابن آبي العز» تحقیق د/ عبدالله التركي» وشمیب الارناژوط؛ مس 
الرسالة» ط(1) (۱۶۱6ه). ۱ 

















۶ شرح قانون العقوبات الاهلي القسم الخاص» آحمد آمین» 
لجنة التألیف والترجمت والنشر القاهرة (۱۹۶۲). 

۰ شرح الکوکب المنیر المسمی بمختصر التحریر . 

ابن النجار» تحقيق د/ محمّد الزحيلي» ود/ نزیه حماد. نشر مرکز 
التخ a‏ تسف هلف ولد و 

1 شرح المجلة (مجلة الأحكام العدلية العتمانیة) سلیم رستم 
باز» مصورة دارالکتب العلمیة» بیروت. 

۷- شرح معاني الاثار. 

آبوجعفر الطحاوي» حققه محمّد زهري النجار». مصورة دارالکتب 
العلمیة» بیروت (۱۶۰۷ه). . 

١‏ الشريعة. 

آبوبکر الجري» تحقیق د/ عبداله الدميجي دارالوطن» الرياض 
ط(۱) (۱۶۱۸ه). 

9۹ الشريعة الالهية لا القوانین الجاهلية. 

د/ عمرالاشقر» دارالنفائس الأردن ط(۳) (۱۶۱۲ه). 

۰ - شذرات الذهب. 

ان العماد الحنبلي» مصورة دار لحیاء التراث العربي» بيروت. 
۱- الشیخ عبدالّه العلايلي والتجدید في الفکر المعاصر د/ فایز 
ترحيني» منشورات عویدات» بیروت باریس» ط(۱) (۱۹۸۵م). 

5 الصارم المسلول علی شاتم الرسول. 

ابن تيمية» تحقيق محمدالحلواني» محمّد شودري» رمادي للنشر 
الدمام ط(۱) (۱۶۱۷ه) . ۱ 

۳- صبح الاعشی في صناعة الانشا. 

آحمد بن علي الفزاري القلقشندي» وزارة الثقافة والارشاد القومی» 
الموسسة المصرية العامت القاهرة (۱۳۸۳ه). ۱ 

















التشریع الوضعي 9 في ضوء العقيدة الاسلامية 


6 الصحاح في اللغة. 
آبونصر|سماعیل الجوهري» تحقیق آحمد عبدالغفور عطار؛ دارالعلم 
للملایین» بیروت ط(۲) (۱۰ه). 

۵ - الصحوة الاسلامية فی میزان العقل د/ فواد زكرياء دارالفکر 
للدراسات والنشر والتوزیم» القاهرة ط(۱) (۱۹۸۹ع). 

17- صحیح ابن حبان بترتیب ابن بلبان 

تحقیق شعیب الارناژوط » موسسة الرسالت بیروت ط(۱۱()۲ه). 
۷- صحیح آبي داود. 

الالباني نشر مکتب التربية العربي» لدول الخلیج» الریاض ط(۱) 
( ۱۰ ه) . 

۸- صحیح الاأدب المفرد. 

الالباني» دارالصدیق» الجبیل ط(۱) (۱۱ه). 

۹- صحيح البخاري المطبوع مع فتح الباري» مصورة الطبعة 
السلفية الاولی» دارالمعرفت بیروت. 

۰- صحیح الترمذي. ۱ 
الألباني» نشر مکتب التربية العربي» لدول الخلیج» الریاض» ط(۱) 
(۸ه). 

. صحيح النسائي‎ -١ 

الألباني» نشر مكتب التربية العربي لدول الخليج» الرياض» ط(۱) 
(9٠5١ه).‏ 

۲- صحیح مسلم المطبوع مع شرح النووي. 

موسسة قرطبة» مصر . 

۳ - الصلاة . 4 

ابن القیم» المطبعة السلفية مصر . 

4 الصلة بين العقيدة والحاكمية في فکر سیدقطب عبدالعزیز 

















س ت | /۱ | )| mm‏ 


الوهيبي» دارالمسلم الرياض» ط(۱) (۱۱6ه). 

١‏ ضبط الضوابط في الایمان ونواقضه. 

أحمد بن صالح الزهراني 0 ه). 

“١1‏ ضمانات الحرية بين واقعية الإسلام وفلسفة الديمقراطية. 

د/ منيف محمّد ربیع » مکتبة المعارف» الریاض» ط(۱۰۸()۱ه). 
۷ الضوء اللامع لاأهل القرن التاسع . 

السخاوي» مكتبة القدسي » القاهرة (۱۳۵۵ه). 

۸- ضوابط التكفير عند أهل السنة والجماعة. 

عبدالله بن محمّد القرني» دارعالم الفوائد» مکة ط(۲) (570١ه).‏ 

۹ طبقات الحنابلة. 00 

ابن آبي یعلی تحقیق محتّد حامد الفقي» مصورة دار المعرفة بیروت 
۰ الطبقات الکبری . 

محمّد بن سعدء دارصادر» بیروت (۱۳۷۲- ۱۳۸۰ه). 

. الطرق الحکمية في السياسة الشرعية‎ 0١ 

ابن القيم» تحقیق محمّد حامد الفقي . مطبعة آنصار السنة المحمدیق 
مھ 

۲- ظاهرة الارجاء في الفکر الاسلامي . 

د/ سفرالحوالی» مکتب الطیب مصر ط(۱) (۱۶۱۷ه). 

۳- عادات وتقاليد الشعوب القديمة. 

د/ فاضل عبدالواحد ود/ عامر سلیمان دارالکتب» الموصل (۱۳۹۹ه) 
۵۶ عجائب المقدور في نوائب تیمور . 

ابن عربشاه آحمد بن محمّد الرومي الدمشقي» تحقیق آحمد فایز 
الحمصي » موسسة الرسالت بیروت ط(۱) (۱۰۷ه). 

65 العقيدة الطحاوية. 

















التشريع الوضعى ١‏ 2 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


أبوجعفر الطحاوي» بدون بيانات نشر. 

71- العلمانية نشأتها وتطورها وآثارها فى الحياة الإسلامية 
المعاصرة . ۱ 

د/ سفرالحوالي نشر مرکز البحث العلمي» بجامعة آم القری ط(۱) 
(۱۶۰۲ه). 

۷- علم القانون والفقه الاسلامي. سميرعالية» المؤسسة 
الجامعية للدراسات والنشر» بیروت ۱۱۲ «-. 

۸- عمدة التفسیر عن الحافظ ابن کثیر . 

أحمد محمّد شاكر» دارالمعارف القاهرة (۱۳۷ه). 

۹ عون المعبود شرح سنن ۳ داود آبوالطیب آبادي» مصورة 
دارالفکر» بیروت . 

۰ غاية المرام في تخریج آحادیث الحلال والحرام. 

الالباني» المکتب الاسلامي» بیروت ط(4) (۱۶۱6ه). 

۱ غرائب النظم والتقالید والعادات. 

د/ علي وافي» مكتبة نهضة مصرهء القاهرة. 

قي الحديث . 

إبراهيم الحربي» تحقيق د/ سليمان العايد» نشر مركز البحث العلمي 
بجامعة آم القری» ط(۱) (۱6۰۵ه). 

۳- غزو من الداخل . 

جمال سلطان. دارالوطن. الریاض ط(۱) (۱۶۱۲ه). 

614 الغلو في الدین فى حياة المسلمین المعاصرة. 

عبدالرحمن اللویحق هن الرسالة» بیروت ط(۳) (۱۶۱ه). 
-٥‏ فتاوی ورسائل الشیخ محیّد بن براهیم. 

جمع وترتیب محمّد بن عبدالرّحمن بن قاسم» مطبعة الحکومة بمكة 
المکرمت الطبعة الاولی (۱۳۹۹ه). 




















التشريع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 


75 فتح الباري شرح صحیح البخاري. 

این حجر. مصورة الطبعة السلفية الاولی» تعلیق الشیخ عبدالعزیز بن 
باز وترقیم محمّد فواد عبدالباقي دارالمعرفة» بیروت. 

۷ فتح المجید شرح کتاب التوحید . 

عبدالرّحمن بن حسن آل الشیخ» تحقیق د/ الولید بن عبدالرحمن 
الفریان» دارالصميعي» الریاض ط(۱) (۱۶۱۵ه) ۰ وطبعة آخری 
E a‏ العلاش:(۱2 ۱۶ 
۸- فتنة التکفیر» الالبانيی» تعلیق الشیخین ابن باز وابن عثیمین» 
داد ن از دار خزيمة» الریاض» ط(۲) (۱۱۸ه). 
69 الفرق بين الفرق . 

آبومنصور البغدادي» تحقيق محي الدین عبدالحمید» مصورة دار 
المعرفة» بیروت . 

. الفصل في الملل والأهواء والتحل‎ ٠ 

ابن حزم» وبهامشه الملل والتحل للشهرستاني» مصورة دارالمعرفة 
بيروت. 

5 فكر جارودي بين المادية والإسلام» عادل التل» دار‎ ١ 
.)ه۱٤۱۸( بیروت» ط(۲)‎ 

7 فكرة القانون. 

ديئيس لويد» ترجمة سليم الصويص» نشرالمجلس الوطني للثقافة 
والفنون والآداب» الكويت (۱۹۸۱م). 

۳ - فلسفة التشریع في الإسلام. 

د/ صبحي محمصاني؛ دارالعلم للملایین» بیروت؛ ط(۱۹۸۰()۵ع). 
۶ فلسفة الثورة الفرنسية. 

برنار غروتیزن» ترجمة عیسی عصفور منشورات عویدات» بیروت 
باریس ط(۱) (2۱۹۸۲). 




















65 الفروق اللغوية. 

آبوهلال العسكري» حققه حسام الدین القدسي مصورة دارالکتب 
العلمیة» بیروت . 

1 فیض القدیر شرح الجامع الصغیر . 

عبدالرژوف المناوي» المکتبة التجارية الکبری» القاهر:ة ط(۱) 
۱۳۵ ه) . 

۷ - قاعدة جليلة فی التوسل والوسيلة. 

ی تمه ی دازویم. اش یه ام سر مق 
( ۱۰ ه) . 

۸ القانون الدستوري والموسسات السياسية. 

آندرية هوریو ترجمة علی مقلد وآخرین الأهلية للنشر والتوزیم 
بیروت» ط(۲) (2۱۹۷۷). 

4 - القانون في العراق القدیم. 

د/ عامرسلیمان» نشر جامعة الموصل (2۱۷۷). 

۰ قانون مانو «منوسمرتي» ترجمة کتاب الهندوس المقدس 
إحسان حقي» داراليقظة العربية للتألیف والترجمة والنشر. 

5١‏ قرة عیون الموحدین» عبدالَحمن بن حسن آل الشیخ» تعلیق 
الشیخ |سماعیل الاأنصاري» مصورة مکتبة الأسدي مکد. 

۲ قصة الحضارة ول دیورانت» ترجمة د/زکی نجیب محمود 
لجنة التألیف للترجمة والنشر القاهرة (۱۹7۵- ۱۹۷۰م). 

۳ قصة الفلسفة ول دیورانت» مکتبة المعارف بیروت. 

٤‏ - القواعد الكلية للاسماء والصفات عند السلف. 

د/ [براهیم البریکان دارالهجرة الثقبة ط(۲) (۱۱۵ه). 

65 القواعد المثلی في صفات الله وآسمائه الخ 

محمّد بن عثیمین؛ تحقیق آشرف عبدالمقصود» مکتبة السنق 














التشریع الوضعي في ضوء العقيدة الاسلامية 
س تست | 4۱/۱ | تست 


القاهرة (۱) (۱۶۱۱ه). 

۲ - قواعد المنهج في علم الاجتماع . 

إميل دوركايم» ترجمة محمود قاسم وزمیله دارالمعرفة الجامعیق 
الاسكندرية (2۱۹۸۸). 

۷ قواعد نظام الحکم في الاسلام. 

د/ محمودالخالدي» دارالبحوث العلمية» الکویت ط(۱) (۱۰۰ه). 
۸ - القول السدید في الرد على من آنکر تقسیم التوحید. 

د/ عبدالرزاق البد دار ابن عفان الخبر ط(۱) (۱۶۱۷ه). 

۹ - القول المقید عار کات التوحید. 

ابن عثیمین» دارالعاصمة الریاض ط(۱) (۱۶۱6ه). 

۰ القومية العربية والاسلامية. بحوث ومناقشات. 

الندوة الفکرية التي نظمها مرکز دراسات الوحدة العربية. 

۱ 2 فتات الشانه: 

آرسطو ترجمة آحمد لطفي. الدارالقومية القاهرة. 

۲۳ کتاب اليونسكو (مسيرة نحو غاية جليلة الیونسکو (۱۹67- 
۳ البشر والاحداث والإنجازات» کتاب مرجعي للیونسکی 
میشیل کونیل لا کوست. نشر مرکز دراسات الوحدة العربية ط(۲) 
(2۱۹۹۷). 

۳۴ الکشاف عن حقائق التنزیل وعیون الاقاویل فی وجوه التأویل . 
الزمخشري» طبعة الحليي» مصر (۱۳۸۵ه). ۱ 

5 الکلیات (معجم في المصطلحات والفروق اللغویة» . 

آبوالبقاء الکفوي» تحقیق عدنان الدرویش» موسسة الرسالة» بیروت 
ط(۲) (۱۶۱۳ه). 

6ه اللاهوت والسياسة. 

سبینوزا» ترجمة د/حسن حنفي» مرجعة د/فواد زکریا» الهيئة 




















التشریع الوضعي ۱ 06 في ضوء العقيدة الإسلامية 


المصرية العامة للکتاب (۱۹۷۱م). 

۲ ۱ 

ابن منظورء. دار صادر» بیروت . 

۷ المژسسات السياسية والقانون الدستوري والانظمة السياسية 
الکبری» موريس دوفرجيهء ترجمة د/جورج سعد المؤسسة 
الجامعية للدراسات والنشر والتوزیع» بیروت ط(۱) (۱۶۱۲ه). 
۸- مجمع الزوائد ومنبع الفوائد. 

e‏ الهيثمي» دارالکتاب العربي» ووت 

36 مجمل اللخة. ۰ 

ابن فارس» تحقيق زهير سلطان» موسسةالرسالة بيروت(5٠51١ه).‏ 
5 مجموع فتاوئ شيخ الإسلام ابن تيمية» جمع وترتيب 
عبدالرّحمن بن قاسم وابنه محمّد مصورة الطبعة الأولئ. 

۱- مجموع مؤلفات الشيخ محمّد عبدالوهاب. 

صنفها عبدالعزيز الرومي» وآخرون نشر جامعة الإمام محمّد بن 
سعود الرياض . 

۲ محاسن التأويل . 

جمال الدين القاسمي» وقف على طبعه محكّد فؤاد عبدالباقى» طبعة 
ال ۱ 

۳ المحرر الوجیز في تفسیرالکتاب العزیز. 

ابن عطية الأندلسي» عد المجلس العلمي بمکناس» المغرب 


(۱۶۱۳ه). 

انان مين وبع اليا ارك د یاک یه اه 
ج بين د ع 

ابن القيم . 


تحقیق محمد حامد الفقي » مصورة دارالکتاب العربي » بيروت 
(۱۳۹۲ه). 

















التشريع الوضعي 2 فى ضوء العقيدة الاسلامية 


05 المدخل إلى نظرية الالتزام العامة في الفقه الإسلامي. 

د/ مصطفئ الزرقاء دارالقلم» دمشق ط١١)‏ (570١ه).‏ 

5 - المدخل الفقهي العام . 

د/ مصطفی الزرقاء دار القلم» دمشق ط(۱) (۱۶۱۸ه). 

۷ المدخل. لدراسة الشر بعد . 

د/ عبدالكريم ژیدان» موسسة الرسالة» بیروت ظ(۱۱) (۱۶۱۱ه): 
۸ المدخل لدراسة العقیدة. 

د/[براهیم البریکان دارالسنة الخبر ط(۵) (۱۶۱۸ه). 

۹ - المدخل لدراسة النظم الاسلامية. 

د/ محیّد رأفت سعيد»» دارالعلم للطباعة والنش جدق ط(۱) 
(5٠5١ه).‏ 

۰ ۲- مدونة جوستنیان . 

ترجمة عبدالعزيز فهمي» دار الكاتب المصري»› القاهرة (955١م).‏ 
۱ مذاهب فكرية معاصرة. 

محمّد قطب. دارالشروقء. القاهرة ط(5) (09٠51١ه).‏ 

۲ ۲- مذاهب القانون. 

د/ منذر الشاوی مرکز البحوث القانونية» بغداد (۵۱۹۸۱). 

۳ المسائل المشترکة بین آصول الدین وأصول الفقه 
د/ محمّدالعروسی دار حافظ جدق ط(۱) (۱۶۱۰ه). 

ES‏ الاجتماعية. 

خر رة الط موس الرسالة روت 

0 - المستصفی من علم الأصول. 

آبوحامدالغزالی» مصورة دارالفکر» بيروت. 

٦‏ مسندالامام أحمد بن حنبل 

دار صادروالمكتب الإسلامي» بيروت» وطبعة دارالمعارف بتحقيق 




















التشریع الوضعي 6 في ضوء العقيدة الاسلامية 


الشیخ آحمد محمّد شاکر . 

¥ ا 

الحميدي» تحقيق حبيب الرحمن الأعظمى» مصورة دارالکتب 
العلمیة» بیروت (9٠5١ه).‏ 2 ۱ 

۸ مسندالشامیین . 

آبوالقاسم الطبراني» تحقیق حمدي عبدالمجيدالسلفيی» موسسة 
الرسالت بیروت ط(۱) (۱۰۹ه). 

. المصباح المنیر‎ -۲ ٩ 

أحمد بن محمّدالفيومي» المكتبة العصرية» بیروت ط(۱۱۸()۲ه) 
6 المصنف فى اللحديث والآثار. 

ابن أبيى شيبة» تحقيق سعيداللحام» دارالفكر بيروت (5١5١ه).‏ 

. معالم السئن‎ 0١ 

الخطابی» بهامش سنن آبی داود تحقیق عزت عبیدالدعاس» وعادل 
اه کرو ی ی 

۲ معاني القرآن وإعرابه. ٠‏ 

الزجاج» تحقیق عبدالجلیل عبده شلبي عالم الکتب؛ بیروت 
(۱۶۰ه). 

۳ المعجم الفلسفي . 

د/ جمیل صلیبا» دارالکتاب. اللبناني» بیروت (۱۹۸۲م). 

۶ معجم مقاییس اللخة. 

ابن فارس» تحقیق عبدالسلام هارون» مطبعة الحلبي» مصر ط(۱) 
۱۳۷۱-۳۰ ه) . 

6 المعجم الکبیر . 

آپوالقاسم الطبراني» تحقیق حمدي عبدالمجید السلفي» مطبعة الوطن 
العربي» بغداد ط(۱) (۱۰۰ه). 

















التشريع الوضعي © في ضوء العقيدة الاسلامية 


1 معجم مصطلحات الشريعة والقانون. 

د/ عبدالواحدکرم؛ مکتبة دارالثقافت» عمان ط(۲) (۱۱۸ه). 

۷- معجم المناهي اللفظية» بکر آبوزید. دارالعاصمة الریاض 
(۲) (۱۶۱۷ه). 

۸ المعرفة في الاسلام مصادرها مجالاتها. 

د/ عبداللّه القرني» دارعالم الفوائد. مکة ط(۱) (۱۱۹ه). 

6" معرفة القراء الکبار الذهبي . 

تحقیق شعیب الأرناؤوط وبشار عواد معروف» موسسة الرسالق 
بیروت ط(۱) (2 ۱۶۰ه). 

۰- معرکة المصطلحات بین الغرب والاسلام 

د/ محمّد عمارة» نهضة مصر (۱۹۹۷م). 

۱ المغني. 0 

ابن قدامة المقدسي» تحقیق د/ عبداله التركي ود/ عبدالفتاح الحلوء 
دارهجر القاهرة. 

55 مفتاح دارالسعادة ومنشور ولاية العلم والارادة. 

ابن القيم» مصورة دارالکتب العلمية بیروت. 

۳ ۲- مفردات آلفاظ القرآن. 

الراغب الأصفهاني, تحقیق عدنان داودي» دارالقلم» دمشق ط(۲) 
(51١اه).‏ 

4 مفهوم تجديد الدين . 

بسطامي محمّد سعید. دارالدعوة» الکویت ط(۱) (۱۶۰۵ه). 
6 مقارنات بين الشريعة الاسلامية والقوانین الوضعية. 

علي علي منصور. دارالفتح» بیروت ط(۱) (۱۳۹۰ه). 

17 مقدمة في آسباب اختلاف المسلمین وتفرقهم . 

مين العبده وطارق عبدالحليم دارالارقم برمنجهام ط(۱) 
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(۸ ۱۶۰ ه). 

517 الملل والتحل . 

الشهرستاني » تحقیق آميرعلي وعلي حسن » دار المعرفت بيروت 
(0١5١ه).‏ 


مناقب الشافعي . 
آبوعمرالرازي» مصر (۱۲۷۹ه). 

۹- من نقد الاجتهاد إلى نقدالعقل الإسلامي. 

د/ محمّد آرکون» دارالساقي» بیروت» ط(۲) (۱۹۹۳م). 

۰ منهاج السنة النبوية. 

ابن تيمية» تحقیق د/ محمّد رشادسالم» نشر جامعة ار مام محمد بن 
سعودالریاض» ط(۱) (۱۶۰ه). 

۱ منهج البحث الاجتماعي بین الوضعية والمعيارية. 

محمّد محیدامزیان» نشر المعهد العالمي للفکر الاسلامي آمریکا 
ط(۱) (۱۶۱۲ه). 

۲ - الموافقات في أصول الشريعة» آبواسحاق الشاطبی» تحقیق 
دا هرا ود وا ۱ 

۷۳ الموسوعة الجنائية. 

جندي عبدالملك دار إحياء التراث العربي» بيروت (19175م). 

۶ الموسوعة الميسرةفي الاأدیان والمذاهب والاحزاب المعاصرة. 
الندوة العالمية للشباب الاسلامي» الریاض؛ ط(۲) (۱6۱۸ه). 

۵ موقف الاسلام من نظرية مارکس . 

د/ آحمد العوايشة المکتبة الاسلاميت عمان الگردن ط(۱۶۰:(6۲ه) 
موقف ابن تيمية من النصرانية. 

د/مریم الزامل» نشر مرکز البحث العلمي بجامعة آم القری مکت 
() (۱۶۱۷ه) . 

















۷ - الموقف المعاصر من المنهج السلفي في البلاد العربية. 

د/ مفرح القويسي » دارالفضیلة» الریاض ط(۱) (۱۶۲۳ه). 

۸ میزان الاعتدال. 

الذهبي » تحقیق علي محمّد البجاوي» مصورة دارالمعرفة» بیروت. 
170 ندوات علمية حول الشريعة الاسلامية وحقوق الانسان فى 
الاسلام. ۱ 
إعداد د/ معروف الدواليبي» بدون بیانات نشر . 

۰ جد إل التراث. 

د/ محمّد عمارة» دار قتيبة (۲) (۱۶۰۸ه). 

-١‏ نظرية التكليف «آراء القاضي عبدالجبار الكلامية». عبدالکریم 
عثمان» موسسة الرسالة» بیروت (۱۳۹۱ه). 

5 النظرية الخلقية عنداین تیمیة. 

د/ محمّد عبدالّه عفيفي» نشر مرکز الملك فیصل للبحوث 
والدراسات الاسلامية الریاض ط(۱) (۱۰۸ه). 

۳ نظرية السيادة وأثرها عل شرعية الأنظمة الوضعية . 

د/صلاح الصاوي؛ دارطيبة» الریاض ط(۱) (۱۱۲ه). 

14 النظرية السياسية الاسلامية في حقوق الانسان الشرعية. 
5ل این مفتي ود/ سامي صالح الوکیل» نشر وزارة الأوقاف 
بقطر.ء كتاب الأمة ط(۱) (١١٤١ه).‏ 

5- نظم الدرر في تناسب الآيات والسور. 

إبراهيم البقاعي» مصورة دارالكتاب الإسلامي» القاهرة(۳١٤١ه).‏ 
57 النظم السياسية. 

تت بدوي» دارالنهضة العربية القاهرة 1930م ). 

۷- النظم السياسية الدولة والحكومة. د/ محمّد كامل ليلةء 
دارالفكر العربي» القاهرة (۱۹۷۱م). 
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۸ نقض الجذور الفكرية للديمقراطية الغربية. د/ محمّد آحمد 
مفتي» المنتدی الاسلامي » الطبعة الأولی . 

64 النهاية في غریب الحدیث والاثر. 

ابن الأثير» تحقیق محمودمحمّدالطناحي» وطاهر الزاوي دار احیاء 
ارات العرین 4 :پیرونت: ٤‏ 

۰ النهج السديد في تخريج آحادیث تیسیرالعزیزالحمید . 

جاسم الدوسري. دارالخلفاء للکتاب ال سلامي» الکویت ط(۱) 
(۱۶۰ه). 

۱ وثائق المنظمات الدولية والاسلامية والعربية. 

د/ عبدالرَحمن الضحیان آبها ط(۱) (۱۶۱۱ه). 

۲- وثائق الحروب الصليبية . 

د/ محمّد ماهر حمادة» موسسة الرسالة بیروت» ط(۱) (۱۰۰ه). 
۳- وجهة نظر نحو عادة بناء قضایا الفکر العربي المعاصر . 

د/ محمدعابد الجابري» مرکز دراسات الوحدة العربیة» بیروت ط(۲) 


(۸۱۹۹۶). ۱ 
6۶- وجوب تطبیق الشريعة الاسلامية والشبهات التي تثار حول 


مجموعة من الباحئین» نشرجامعة الامام محمّد بن سعود. الریاض. 
60 الوجیز في النظریات والانظمة السياسية ومبادئها الدستورية 
د/ عبدالحمید متولي . 

دارالمعارف الاسكندرية (۱) (۱۹9۸م). 

1 - الوسیط في تاریخ القانون والنظم القانونية. 

د/ عبدالسلام الترمانيني . نشر جامعة الکویت (۱۶۰۲ه). 

۷ - الوظيفة العقيدية للدولة الاسلامیة. 

حامد عبدالماجد قويسي دارالتوزیع والنشر الاسلامية مصر . 
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تانیا: الرسائل الجامعية غیر المنشورة 


۱- دخول القوانین الوضعية في مصر . 

إبراهيم بن عبدالکريم السنيدي» رسالة ماجستیر جامعة الامام 
محمّد بن سعودء كلية الشريعة بالرياض» قسم الثقافة الإسلامية 
(۱۶۰۵- ۱۶۰۲۱ ه). 

-١‏ صحيفة علي بن أبي طلحة عن ابن عباس رضي الله عنهما في 
اتشات جمع وتخريج ودراسة. 

إعداد أحمد عائش اللطيف العاني» ماجستير» جامعة أم القرى» كلية 
الدعوة وآصول الدین» قسم الکتاب والسنة (۱۰۹ه). 

۲ صلهة الدولة التيمورية بالعالم الاسلامي في عهد تیمورلنك . 
محمّد سالم باعمر» رسالة دکتوارة» جامعة آم القری» کلية الشریعت 
قسم التاریخ (۱۱۳ه) . 

۶ مفهوم الحاكمية في الفکر الاسلامي الحدیث وفي التصورات 
المخالفة . 

عبدالله بن عبدالعزيز الزايدي» رسالة دكتوارة» جامعة الامام محتّد 
بن سعودبالرياض» كلية الشريعة (١51١ه).‏ 




















التشریع الوضعي 9 فى ضوء العقيدة الاسلامية 
ثالثا: المجلات (الدوریات) 


۱- مجلة (الاداب) اللبنانية. 

العدد الخامس السنة (۱۸) مایو (۱۹۷۰م). 

۲- مجلة (البیان) المنتدی الاسلامي : 

العدد (۰)۱۵۹ الستة (۱۵). 

۲ مجلة «الدعوة) السعودیة: 

العدد(۹٤۱۷)ء‏ (4 ربیع الاخر ۱6۲۱ه). 

٤‏ مجلة «المستقبل العربی) اللبنانية: 

العددالأول (195م). 

۵ مجلة (المسلم المعاصر) 

العددالافتتاحي شوال (۱۳۹6ه) نوفمبر (2۱۹۷۶). 
العدد (۰)۳۱ (۱۶۰۲ه). 

5 مجلة (الشريعة وت الإسلامية» الکویتية) العدد (۰۱۲ 
ربيع الآخر سنة (069:١اه).‏ 

۷ مجلة (العربي) اللبنانية . 

العدد الصادر في مایو (2۱۹۷۷). 

۸ مجلة (العربي) الكويتية . 

العدد (4۲) السنة (۳۷) مایو (۱۹۹6ع). 

-٩‏ مجلة (الفکر العريي المعاصر). 

العدد الصادر في سبتمبر آیلول (۱۹۸۹). 

٠‏ مجلة لتانون والاقتصاد» المصرية» العدد الأول. ذوالقعدة 
(۱۳۵۵ ه) . 
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المقدمة : Aaa RSS EES‏ 
التمهید ده مر اكد e eed‏ 
الباب الأول: التشريع وصلته بالعقيدة EE a‏ 

الفصل الأول: في المراد بالتشريع في لغة العرب» واستعمال 
الوحي SAE SR ENES SR‏ 
أولاً : المقصود بالتشریع في لخة العرب 7 
تانب : المقصود بالتشريع في نصوص الوحي ا 
أ- حقيقة التشریع في استعمال الوحی تر مک و ی و 


ب - المراد بالإنشاء التشريعي الذي يستقل به الرب 0000 
- مسألة التحسين والتقبيح ولاب 7 
- وجه كون قول الأشاعرة والمعتزلة في مسألة التحسين 
والتقبيح كان أحد الممهدات لدخول التشريع الوضعي 


إلى البلاد الإسلامية 211001110701100 
ثالثا : موضوع التشريع الذي يختص به الرب والطائفتان اللتان 

ضلتا في ذلك ES RANE‏ سا 
أ- الطائفة الأولى : المتأثرون بالفكر الغربي E‏ ی 


ب - الطائفة الثانية : طائفة التبست عليها المصطلحات الشرعية 10 


- الانحراف الذي وقع في مسمی الشريعة وما نتج عنه e aA‏ 
- عرض مو جر لبداية دخول التشريع الوضعي إلى البلاد الإسلامية 510 
آ- فى الدولة العثمانية DINERE GSE‏ 
ب فى مصر هی یه و یه ویو هو سم مهو وی و بو موی و و و ما و 























خامسًا: حقيقة الدعوة إلى تجدید الشريعة وتطویر الفقه الاسلامی 


من قبل المتآثرین بالفکر الغربي ES EEN E‏ 
- الاسس والمباديء التي بنيت عليها هذه الدعوة E‏ 
الااساس الاول : الغاء ضوابط الاجتهاد ala OO‏ 
الأساس الثاني : الاستفادة من آراء كافة المذاهب e‏ 
الاأساس الثالث: تقديم الواقع على النص men‏ 
ی و ی ی و وی 1 
الأساس الخامس: جعل المصلحة في مقابل الدليل سوسس 
الاشاتن الستاوس + اعفاد اة الشريعة فى مقابل الوقوف 
علی الدلالات اللفظية للنص E aL‏ ع سي سي ا 
المقیاس الفارق بين الاجتهاد المعتبر شرغا والاجتهاد المنحرف ... ۸۰ 
الفصل الثاني: صلة التشریع بالتوحید و ی 
- الوجوه الاجمالية في انما التوحید استقلال الرب بالتشریع .... ۸۱ 
- ذكر بعض الادلة البينة للصلة بین التشریع والتوحید ی ۸۵ 
الاستدلال بأنواع التوحید E‏ 0 
أولاً: الاستدلال بتوحيد الربوبية ETS‏ ل ا 
تال بلاق د د 0000131 0 رک 
د الأشعدلال :ايلك E e‏ 
۳- الاستدلال بالتدبیز اط REREAD ESSER‏ 
ثانيًا : الاستدلال بتوحيد الأسماء والصفات CO a a‏ 
الوجه الأول: ما تضمنته أسماء الله وصفاته من الاختصاص 
بمعانی الکمال المطلق متمق E‏ السو 23 
الوجه الثاني: ما تضمنه اسم الله «الحَكم» من الاختصاص 
بالتشريع E‏ 


E as SGA SESS ا‎ 
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- (شکالان والجواب عنهما طبع اسن و تا 
أ- في علة النَهي عن تسمي آبي شریح بالحکم ۳ 
ب - في قوله: «ما حسن هذا» وعلی آي شيء یعود» وفي 
ضابط الصلح المشروع لقو اتوي ی ا 
ثالثا : الاستدلال بتوحید الألوهية ۱۰ 
تشن کلم ال یک ا يي رد 
۲- معنی العبادة وشمولها لمعنيي التعبد والطاعة E‏ 
۲ حقيقة دين الا سلام RS‏ کی و Tee‏ 
۶ حقيقة شرك المشرکین ۱ 
حقيقة الکفر بالطاغوت وآئواء الطاغوت التی يجب الكفر 
0 للك تقوو وق با ام ا 1 
الفصل الثالث: حقيقة النفس الانسانية ومقاصد التشریع الاللهي ...۱۳۳ 
۱- الطبيعة البشرية قائمة علی الهم والحرث ۱۱۱۶ 
-١‏ النفس الإنسانية مفطورة على الاجتماع مع بني جنسها Es‏ 
وجه الاستدلال بحقيقة النفس الانسانية على استقلال 
ال تشر زار عه ا 
# مقاصد التشريع الإللهي اوه رن ۱ 
أ eT‏ لمن ال ا ا ا م ا 
ب - اعتبار مصالح الدنیا بمآلاتها في الآخرة 0 
الباب الثاني: التشریع الوضعي تاریخه وما انتهی الیه ۲۲۰۵۱۵ 
الفصل الأول: تاريخ التشريع الوضعي ولواب و ی ی و ۲ ۱۵ 
تمهيد : Os SEER RS O‏ 
المراحل التي مرّ بها التشريع الوضعي Eee GS‏ 
۱- المرحلة الاولی : نسبة التشريع الوضعي إلى الأديان الوضعية 
التي يدين بها أهلها و 1 O ana EE‏ 
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ای کک sS‏ 


المرحلة الثالثة: دور الكنيسة النصرانية في التشريع الوضعي 0 


أك الفترة الأولی للكنيسة النصرانية فی عهد اعتناق الدولة 


نشأة نظرية الحق الإللهي المباشر و 


ب - الفترة الثانية للكنيسة النصرانية فی عهد اعتناق الدولة 


الرومانية للدين النصراني RENEE‏ 
نشأة نظرية الحق الإللهي غير المباشر 0000 
الفصل الثاني: فلسفة التشریع الوضعي المعاصر که 
ا حب ا ی دادم اشم ا سوا 
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اش الفلسفات التي آثرت في مسيرة التشريع الوضعي 


المعاصر ا ل 
5 العقد الاجتماعي مط وا 
فدح اهدرس الوص ا ا E‏ 
ج - المدرسة التاريخية RE eee Sei‏ 
۱- منهج التفسیر المادي للتاریخ SES‏ ۱۱ 
۲- منهج المدرسة التاريخية الحيادية اللاغائية ۱ 
- الانسانية العالمية وآهدافها rs RES‏ 
وحدة الأديان OSes 003111 ES‏ 
- الاتحاد الثقافي E a E a‏ 
- الاتحاد التشريعي RS‏ ا 
مد الذي استقر عليه التشريع الوضعي المعاصر قا 
الفصل الثالث: : آسس التشریع الوضعي المعاصر E‏ 
آولاً: حماية الحرية الانسانية و هر A‏ 
ثانيًا: فصل الدين عن الحياة E CS E‏ و 
ما نتج عن اتخاذ هذين الأساسين قاعدة للتشریع ۱ 
۲۳ مبدأ سيادة الأمة N as aaa A‏ 
ب - القول بنسبية التشریعات وخضوعها لقاعدة التغییر والتطویر .۲۱۸ 
الباب الثالث: حكم التشريع الوضعي EELS es‏ 
e‏ و و O oe‏ 
الفصل الأول: حقيقة الإيمان عند أهل السزنة والجباعة وضيلة 
التشريع به E aS A Cog SE‏ 
- تمهید في بیان منهج المخالفین في الاستدلال بالتصوص ۳۱ 
أولاً: قول أهل السنة في الإيمان E‏ 


ثأنيًا : آساس شبهة المخالفين لأهل السنة کی الایمان ۱ 




















1 س س 


ثالثا: مراد أهل السنة بالعمل الذي هو شطر الإيمان ما 
- أركان العمل المعتبر فى تحقیق الایمان مح ووم 1 
أ- الالتزام بجنس الفرائض e‏ ام انب مدو ابض 


ب - الالتزام بالحكم بالشريعة والتحاكم إليها as ES‏ 9 ۱۳۵ 
۱- المراد بالالتزام بحکم الشريعة باطتّا وظاهرا ۱۳۵ 
۲ الادلة علی أن الالتزام بالحكم بالشريعة والتحاكم إليها من ۰ 
الإيمان O aaa aE SREY ESA SAS‏ 
رابعًا: نواقض الإيمان عند أهل السنة NESE‏ 
القاعدة الاولی : الایمان حقيقة مركبة من شعب وأجزاء وكذلك 


الظاهر والباطن تلازم من جهتين ا ل ل 

الجهة الاولی : جهة تحقيق الإيمان النافع a,‏ ا 

الجهة الثانية: جهة نقض الإيمان REE‏ و ا 
- موقف المرجئة من النصوص التي جاء فيها وصف كثير 

من الأعمال الظاهرة بالكفر GC‏ ل ا 


- مسألة مهمة في توجيه ما يرد في كلام أهل السنة من 
تقیید وصف العمل الظاهر بالکفر بقید (التکذیب» وذهاب 
عمل القلب»» ونحو ذلك والفرق بين قولهم وقول المرجئة 


فى ذلك ا AVS‏ 
الفصل الثاني: مقتضئ قواعد أهل السنة والجماعة في التشريع 
الوضعي اموا وا هه و 




















التشریع الوضعي 0 في ضوء العقيدة الاسلامية 


الأصل الأول: أنَّ لفظ «الحکم» یتضمن معنیین آحدهما صل 
والآخر فرع» واختلاف حكم مخالفة کل واحد من المعنیین...... ۲۸۵ 
الأصل الثاني : الفرق بین اتخاذ مرجعية غیر الشرع» وبین من 

كان آساس حکمه الحکم بالشرع وخالف في شيء من آحکامه....۲۹۲ 
- المسائل التي اشتمل علیها هذا الفصل ا ا 
المسألة الأولئ: في قوله تعالئ  :‏ وَمن لَر کم با انل آله 

وک هم آلگیروت )4 والمناط الذي نزلت الآية في الأصل 


4 


5 


المسالة الثانية : في توجيه الأقوال الواردة فى تفسير المراد بالكفر 


- ثانيًا : الجواب المفصل CRE‏ 
أ- الجواب عما ورد من تقييد الكفر الأكبر بالجحود بصخم 


التوجيه الأول ابوه تراسو وااو ی E‏ 
التوجيه الثانى اسوك اماج افو وناو و الا او ا م ام 
نب ا و ا Oe‏ 
اء المروی عن این عیاش 111 000 0 0000 
۲- المروي عن تلامذته» طاوس» وعطاءء وأبي مجلز اس ۳۲۵ 
توجيهه سواط كم اماو لو وو و 
المسالة الثالثة : وجه القول بکون التشریع الوضعي کفرا بمجرده ۳ 


الوجه الثاني : آنه مبني علی العلاقة بین الظاهر والباطن فیما 
یتعلق بالایمان ونواقضه وكونه يدل على أمرين 0 
١‏ أنه دليل علئ الاستحلال» وبيانه من ثلاثة أمور ما 

















۲- آنه یتضمن الاعراض المطلق عن حكم الشرع Ee‏ 
الوجه الثالث: أنه يعتبر تواطؤًا علئ د عن الالتزام 
بالشريعة الاللهية E eae E‏ 
مانعو الزكاة وقول الصحابة aS A‏ ۱۳۵ 
پاسق التتار وکلام العلماء VO EEE Es‏ 
كلام العلماء e‏ اال ۲ 
المسألة الرابعة: شبهتان والجواب عنهما ease‏ ا 


ادال الأول : َ التشريع ا إلا إذا 


الله 0 ا TASTES‏ 
الجواب عنها معام SESS Sees SR al‏ ا 
معنيل الدين اماه و ا SDD‏ ۱ 
معنی التبديل تک 0 


۲ الشبهة الثانية : قياس التشريع علئ البدعة من جهة الحکی 
فکما آن البدعة منها المکفر ومنها غیر المکفر فکذلك التشریع...۳۹۲ 


الجواب عنها الس و ا ۱۳۹ 
الفصل الثالث: حكم متابعة التشريع الوضعي وطاعته و م 
تمهید في بیان المراد بهذا الفصل ay‏ ی 9 
أ فى ا ا Cena aa‏ 
أ تفسير العبادة بالطاعة والعكس من باب تفسيراللازم بالملزوم 
لا من باب التفسير بالمرادف 0 
ب - وجه التفریق بینهما AVES Sn aE RRS‏ 
۲- لا یلزم من وقوع الشرك في الطاعة آن یکون شرکا في العبادة..... 8۰۷ 
الکلام علی آية الاعراف ۶ جعلا ام شرع فیماءاتلهما > ۳ 


۳- الفرق بین طاعة المعصية والطاعة الشرکية تور م 




















أ معرفة الباعث علی الطاعة ل ی 
- إن كان لأجل الخوف والإكراه ةرةربة ةزة ة ز د زد ۳ 


الشهوات) ار دع الأ وج رامد REE‏ ومو ب عو اناد كع و و و وتوا ال ال يي 
مناط الشركة الاکبر فی المحبة ی 


معرة تكون ا دو 7 ةذ 1111 


اع ر ال oy‏ 
الفرق بين الأتباع والمشرعين والحاكمين 1 0 211110 


ب مناط سس الوضعي هو الرضی 


الصف التصويري والإخراج وكالة لفرقان 
مكة المكرمة: شارع العزيزية العام ت: 069/1508 فاكس: ٠٥1٤۸٦١‏ 








